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حکمت ول الٰھی میں تاریخ کا مرتبہ 
ڈاکٹر میح احمد کمال* 

علم اسرار الدین : 

اب ھم بہت ختصر طربقے سے شاء صاحب کے ان اقوال و آراہ سے 
بحی کریں گے جن کا تعلق خالص اسلامی فکر و عمل سے ھے . اس لیے کہ 
اس بحثی سے یه دیکھا جاسکے گا کہ شاہ صاحب اہنے فلسفبانہ نظریات کو 
حقائق پر کس طرح سے متعابق کرتے ہیں. خود ان کی اپنی وہ کوشش 
جس کے ذریعے سے انھوں نے ان نظریات و حضائق کی تبرق کی 
ہ علم اسرار الدینء سے عبارت ھے , اس علم میں وہ بہت سے مفکرین اور 
مصنفین کو اپنا رو سمجھتے ہیں جن میں امام غزالی خاص عاور سے قابل 
ذکر ھیں۔ (اس لیے کہ شاہ صاحب جس چیز کو اسرار دین کی ہردەکشائی 
سے تعبب کرتے ہیں غزالی نے اسے علوم دیں کے اعپاہ کا نام دیا تھاء 
چنانچہ ان دونوں بزرگوں گے ان بنبادی تصورات کی باھمی نسبت تاریخ فکر 
اسلامی پر تحقیق کا ایک شاندار اگرچھ کٹھن موضوع ھے) . 

اہ صاحب کی نظر میں ہ عام ا۔رارالدین ہ کا اولیں ٭فہوم بہ ھےکہ اس 
کی مدد سے دینی احکام کے مقاصد معلوم ہوتے ھیں اور جب کوئی شخص 
احکام کے مقاصد کو ععلوم کرلینے کے بعد اپنی زندگی کو ان احکام کا 
تابع بناتااھے نو گویا وہ دین کو علی' وجہ البصیرت قرول کرتا هے . یہ کہئے 
کی ضرورت نہیں ھے کہ شاہ صاحب کی نظر میں دین کو اس طرح سے 
قٍول کرنے والا کسی ایسے شخص سے زیادہ بلند مرتِہ رکھتا ھے جو دین کو 
قبول تو کرے لیکن یہ نہ جانے کە اس نے ایسا کیوں کیا ھے . مثال کے طور پر 
ایک ایسے شخص کو لیجبے جو پیدائش کے دن سے موت کے وقت تک 


ا٭ڈاکٹر عح احمد کما ی امسٹنٹ پروفیسر شمہة ٭ذھب وثقافت: گھانا 
یویورسٹی گھانا . 


دیندار رہتا ہے ؛ یہ لازمی امر ہے کە بچیں میں اس کی دنداری کی بنا 
ماحول اور مپراٹ کے اثرات پر ہوگی, اس لیے کھ اس عمر میں کسی 
شخص سے فور وفکر کی وقع نہیں کی جاسکتی. اب اگر بڑا ہوکر یھ شخص 
اپنی دہنداری کو ذانی فرم و ہمیرن کا سہارا دیتا ھے اور اگر اس کی بالغ 
نظری اسے ان احکام کی مصلحتوں کا معترف بنادیتی ہے جن کے مطابق شروع 
سے اس کی زندگی ڈھال گی ھے .تو دین کے نقعلہ نظر سے اس 
کا سن شمور اس کے بچپن سے زبادہ کامیاب اور سعید ھوگا۔ 

شاہ صاحب اس حقبقت کا بھی ادراگ کرتے ہیں کە احکام کے مقاصد 
کو سمجھ لنے کے بعد, آدمی ان (احکام) کی مقصد روائی کے مدارج 
کا نجزبہ کرسکتا ہے . بعنی وہ یہ دیکھ سکتا ھے کہ بعض احکام بعض 
دوسر ے احکام سے زبادہ امقصد یں یا ان کے مقاصد دوسرے احکام گے 
مقاصد سے زبادہ اچھے یا مچے ہا اونچے ھیں. بلکہ اگر ایک حکم میں 
کسی قسم کا عیب یا نعص موجود ہے نو مقاصد کی کسوٹی پر پرکھنے 
کے بعد آدمی اس عیب کو ڈھونڈھ نکالے گا,. اس اعزبار سے شاہ صاحب 
نے علم اسرارالدین کو ان ( *٭۱ادتہ+ہا۸) علوم میں شمار کیا ھے جوکسوٹی 
گا کام دینے ھیں. مثلاً گرامر کا عاھرء. جو ہوالے هوئے الفاظ کے ععبار 
سے باخبر ھوتا ھے. لوٹے پھوٹے با غلط الفاظ کا ناقد ہوتا ھے . یا منطق 
کا عامر. جو ذھن میں آنے والے افکار کے ععیار سے باخبر ہوتا ھے ؛ 
صحیح اور غلط افکار کی نیز کرسکتا ھے۔ 

٭ ححة الہ البالفقءہ کے مقدمے میں شاہ صاحب نے اوپر ببان کی 
ہوئی بانوں کو علم ا۔رارالدینں کے مبادی کی حیثیت سے گنایا ھے . اس کام 
سے فارغ ہونے کے بعد, وہ اس سوال کی طرف متوجہ ہوتے ھیں کهھ اس 
علم کو کس طرح سے درس و تدرس کے نظام میں منسلک اور جاگزیں 
کیا جاسکتا ھے. چنانچہ اب وہ اس کی تفصیلوں اور تقسیموں سے بحث 
کرتے ہیں. (یہ بحث ان کے مجوزہ علم کا نقشہ بھی ھے اور خود دحیة 
اللہ الالفء کے معامین کی فبرست بھی؛ اس لیے کہ شاہ صاحب اپنی اس 


کتاب کو ٭ علم اسرارالدین ہ کے افتتاح نامے کی حیثیت سے یش کررھے ہیں) . 
اس بحث میں شاہ صاحب کا نقطةُ آغاز علم حدیث ھے . وہ ان علماء سے 
اتفاق کرتے میں جو حدیث نبوی کو علوم دین کی اساس مانتے ہیں . ان 
لوگوں کے نردیک؛ حدیث کو یہ مرتبه دینے سے قرآن شریف کے عقابلے 
میں اس کی ترجیح کا کوئی پہلو متضمن نہیں ھے . کلام الہ , حدیث سے 
کھیں زیادہ بلند مرتبہ رکھتا ھے . لیکن یہاں سوال صرف مضامین کی وسعت 
اور ننوع کا ہے . ھر وہ چیز جو قرآن شریف میں موجود ھے ( ان علماء 
کی راے میں) حدیث بھی اس کا اعادہ کرتی ہے اور اس پر شہادت دیتی 
ھے ؛ اور پھر خود بہت سی ایسی چیزوں کو اپنے دامن میں جگہ دیتی ھے 
جو قرآن شریف کے نسیتاً مختصر مباحث سے باھر تھیں . علم حدیث کواس 
نقطه نظر سے دیکھنے کا نتیجہ يہ ھے کە شاہ صاحب اس کی مختلف فروع 
کو ایک دو سرے سے چھانٹ کر الگ کردیتے میں اور ان سب 1 انفرادی 
اھمیت اور افادیں کے درجات کا اندازہ کرتے ہیں. اسماہ الرجال ؛ یا 
موضوعات کی تفتیش ہ یا حدیثی کے غریب اجزاہ کی تحقیقء اس علم کی 
ان فروع میں سے ہیں جن سے مسائل دین کو سمجھنے کی کوشش کرنے 
والا ذرائم یا آلات کا کام لے سکتا ھے.ٴ ان سب چیزوں سے فارغ ھوکر 
وہ علم !سرازاادین تک پہنچنا ھے جو حدبث سے مأخوذ کیے ہوئیے احکام 
دین کے مقاصد سے بحثد کرتا ھے۔ اور جو اس اتبار سے علم حدیثف 
کی باقی سب فروع پر فوقیت رکھتا ھے) اس علم کے دو حصے کے جاسکتے 
ہیں جن میں سے ایک کا تعلق جزآبات احکام سے ہونا چاہیےء اور دوسرے 
میں مقاصد کا ایک واضح تصور پیش کرنا چاہیے. (ہ حجفا میں شاہ صاحب 
نے اس دوئی کو برتا ھے لیکن اس کی ترتیب کو الف دیا ھے ) مقاصد 
کی بحث میں ابتدا اس سوال سے ھونا چاہیے کہ بحیثبت مجدوھی نوع انسانی 
کے قوانین اور شرائع کے مقاصد کیا ہوتے هیں. اس سوال کے جواب میں 
ان مصلحتوں کا نام لیا جائے گا جو انسان اپنی زندگی کو کامیاب بنانے کے 
لیے اپنے پیش نظر رکھتے ہیں. (شاہ صاحب کہتے ہیں کہ پیغمر اسلام نے 


جب دبنی احکلم کی تبابغ شروع کی تھی تو ان کے معاصرین: کو ان احکام 
کے مقاصد اور مصالح کی تفصیل نہیں بتائی گی تھی . اس لیے کہ ان 
چیزوں کا علم ان کے زمانے کی سب ملتوں گے . بعنی یہودی ء عیسائی؛ 
مجوسی اور خود ان کی ٭ ملت اسماعیِليِةء کے خمیر میں داخل تھاء مصالح 
کو سمجھنے کے لے یہ ضروری ھے کہ آدمی نیکی اور گناہ ( بروائم) 
کی حضشفت سے واقف ھو. خود نکی اور گناہ کا فلسفہ متعدد ابواب پر 
مشثمل ھے . ان میں سے پہلا باب ھ مجنازات > کا ھے. اس میں یہ بحثد 
آنی ھے کہ انسابوں کے کام عاصی اور مستقبل کے حوادٹ کے ساتھ اس 
طرح مربوط میں کہ ان (کاموں) کی قدر و قبمت کا اندازہ صرف ان کی 
مرجودم علیت کے اعتبار سے نہیں کیا جاسکتا. فلسفة بروائم کے دوسرے 
باب میں ارثفاقات کی بحث آئی ہے . اور تبسرے میں اس سوال پر غور 
گا جانا ھے ؟٭ نوع انسانی کی سعادت کس چیز یا کن چیزوں میں ھے . 
(شاہ صاحب کہتے ھیں کہ جہاں تک مجازات یا ارتفاق یا سعادت جیسے 
مرکری الفاظ کی تەریف کا تعلق ھے , علم اسرار الدین کے طالب کے لیے 
اس سے حث کرنے کی ضرورت نہیں ھے . مشاہ صاحب اس قاعدے پر 
مصر ہیں کہ کسی خاص علم میں جن ببادی تصورات ىا ٥٥٥٢‏ ان؛ہہ۶ سے 
کلم لا جانا ہے ؛ خود وہ کسی ہ لد تر > علم کا موضوع ہوتے میں . چنانچہ 
شاہ صاحب کہتی ہیں کہ علم اسرار الدین میں آدمی بغیر کسی بحث و نتمحیص 
کے ان الفاظ کے مفہوم کو تسلیم کرسکتا ھے . یہ دوسری بات ھے کہ وہ 
اس عفہوم کا اعتبار اس وجه سے کر رھا ھے کہ اس نے کسی معلم سے 
اس مفہوم کو سیکھا عے, یا اس نے دیکھا ہے کہ تمام انسان اس کو قبول 
کرتے ہیں, با اس نے خود کسی ہ بلندترء علم تک پہونچ کر اس مفہوم کو 
اأخذ کیا ھے. ہر صورت ؛ شاہ صاحب کہتے ہیں کہ علم اسرارالدین کا 
طالب, جو ارتفاق پا معادت یا بجازات جیسے تصورات سے کام لے رما 
اھے؛ اس امر کا پابند یا محتاج نہیں ھے کہ بقائے نفس کے اسئلے پر 


اظہار خیال کرے. اس سوال پر علمائے اسلام بہت کچھ لکھہ چکے ہیں۔ 


چنانچہ شاہ صاحب کہتے ہیں کہ وہ اس بحث کا اس وقت تک آعادہ نہی 
کریں گے جب تک کے اس سسئلے کا کوئی باریک پہلو ان کے پیش رووں 
کی نظر سے اوجھل نہ رہ گیا ھو)۔ 

مقاصد احکام کی بحث میں اوہر گناے هوئے فلہذبانہ مسائل کے ساتھ 
ساتھھ فلفة قانون کے چند مسائل بھی شامل یں (جن کو مجموعی طور سے 
شا صاحب نے السیا سة اللِة کا نام دیا ھے ٠.)‏ ان سسائل میں ۔ے ایک یہ 
ہے که پیغمبر اسلام کے ایماء یا قول و فعل کے تذکرے یعنی حدیث سے 
کس طرح قوانین کا استنباط ہوتا ھے . ایک اور ۔وال یه مے که اس طرح 
مستنبط ھونے والے قوانیں میں کیا کیا شامل ھے . سب سے خر میں اس 
سوال پر غور کرنا بھی ضروری ہونا ھے کم ان قوانین کا نفاذ کس طرح 
سے ھوسکتا ھے اور لوگوں کے دلوں میں ان کے لیے کس طرح سے احترام 
قائم کیا اور رکھا جا سکتا ھے . 

ان سب اصولى سسائل سے فارغ ھوکرء علم اسرارالدبن کے عالب کو 
جزثیات احکام کی طرف رجوع کرنا چاہبے . ان جزثیات سے بحثٹ کرنے 
کے لیے شاہ صاحب نے جو عوانات قائم کے ھیں (حجة ۱١۱۱۰)ء‏ ان 
میں آرکان دین (روزہ نماز وغیرہ) بھی شامل ہیں ؛ ابمەان اور عام کے سائل 
بھی ء اور ارتفاقات کے چند عناصر بھی . 

علم اسرار الدین کے اس غاکے کو ذرا تفصیل کے ساتھہ ہم نے اس 
وجہ سے بیان کیا ھے کہ شاہ صاحب کے اسلامی افکار میں ارتفاقات کی 
اھمیت واضح ھوجائے اور یه بھی دیکھا جاسکے که غود ان افکار کے اندر 
کتنی وسعت ھے . ظاھر ھے کہ موجودم ‏ ضمون کا داہن اس وسمت کو 
اپنے اندر سمیۓ لپنے کے لیے تنگ ہے . (یھں وجہ ھے کہ انتخاب سے 
کلم لے سکٹے کی غرض سے ہم نے اس مضمون کو تاریخی مباحثی پر عدود 
کردیا ہے) چنانچہ ہمیں بہ زیادہ مناسب معاوم ہوتا ہے که ہام امرارالا:ن 
کے تصور کی ترجمانی میں ہم تاریخی نقعلظ نظر ہے آگے نہ بڑھیں. بالفاظ 
دیگر؛ ہم یہ بتانا چاہتے ہیں که شاہ صاحب نے تاریخ کے ہض واقعات 


و یں سے یان کیا ہے اسی کی تلخیص (ان کی نظر میں) 
علم اسرار الدین کی حقبغقت کو سمجھنے میں مدد دے سکتی ھے. 

در اصل ظہور میں آنے والے تاریخی واقعات سے بحث کرنے کے وقت 
شاہ صاحب کسی مؤرخ کی حثبت سے نہیں بلکہ فلسفة تاریخ کے ایک 
او کے حشت سے , ھمارے سامنے آتے ہیں. یعنی تاریخ کے وہ واقعات 
جن پر ان کی علمی تبحر نے انھیں مطلع کہا ھے اور جن سے اپنی تحریروں 
میں وہ وقتاً فوقاً بحثٹ کرتے ہیں. صرف ان کے اصولی نظریات کی تائید 
اور تمثیل کے لیے استعمال کیے گئے ہیں. پھر بھی ان کی تاریخ نگاری 
اس پر اطف معنی میں مکمل اور بھر پور ھے کہ کسی نہ کسی پہلو سے 
وہ ان نعام ادوار وجود کا احاطہ کراہتے میں جو کن فیکون ٭ کی ساعت 
سے لے کر خود ان کے اہنے زعانے تک ظہور میں آئے . ان کے یہاں ارتقاہ 
گا تصور اور ارتفاقات کا نطریہ جں کو هم یان کرچکے ہیں اس تاریخی 
عمل کی جھات کو عتعین کرتا ھے. جب وہ جزوی واقعات کی طرف آتے 
میں نو چند مخصوص پیمانوں کی مدد سے تاریخ کے بڑے بڑے حصوں کو 
و ا مب فا کرت اس کی و سے او کر سی امک کے 
عہد تک کی تاریخ کا وہ اس نقطة ظر سے جائزہ لیتے ہیں جو قرآن شریف 
اور دیگر اسسانی کشابوں میں ملنا عے (اور جس کو انگریزی زبان میں 
۷ اء:؛لتا:ظ کا نام دیا جانا ھے ). اس زمانے کو وہ مختلف ادوار میں 
نفسیم کرنے هیں جن میں سے هر ایک دور کسی نی کے ارشاد و تلقین 
کی خصوصیات کا امہ دار ھے . پیغمبر اسلام کے ظھور سے لے کر (اسلامی) 
خلافت کی تکمیل اور پھر اس کے انحطاط تک کے زمانے کو وہ مختلف 
علوم اور سپاسی اداروں کے عروج و زوال کے حوالے سے بیان کرتے ھیں . 
اس طرح تاریخ عالم کی داستان تقریاً ہل عجری صدی تک ہہونچتی ھے . 
دوسری صدی عجری سے بعد کی تین چار صدیوں کو انھوں نے علم کلام 
علم حدیث اور فقہ کی زرقی کے سلسلے میں پبوست کردیا ھے . سب 
سے آخر میں؛ تصوف کے سلسلے میں انھوں نے ولایتے اور بجندانہ 


گارنساموں گا تذکرہ کيا ھے جس کی اتھا خود ان کی اپنی ذات پر 
ہوتی ھے . 

شاہ صاحب کی اس تاریخ نگاری کی چند اھم تفصیلات پیش کرنے 
سے پہلے ان کی طرز گار کی چند ام خصوصیات کا ذکر ضروری معلوم 
ہوتا ھے. حضرات انیاء کی اریخ میں آنھیں یوں تو تام ضروری مواد 
سلمان مؤرخین کی عالم گیر تاریخوں سے مل گیا ہوگا' ؛ لیکن انھوں نے 
خود چند باتوں پر خاص طور سے زور دیا ھے ٠‏ ان میں سے ایک یہ ھے 
کہ وہ حطرات انبساہء کی انفرادی شخصیت کا تجزیہ کرنے کی کوشش 
کرتے میں ( جس کو انھوں نے تجدید امرحة الانبیاه سے تعبیر کیا ھے) 
ایک دوسری چیز یہ ہے کہ وہ ان ارتفاقات کی تعثین کرتے ہیں جو کسی 
خاص نبی کے زمانے میں بنے . بحیثیت مجموعی ثشاہ صاحب هر ایک بڑے 
یا اپنے تاریخی اثرات کے اعتبار سے مثاز) نہی کی تعلیم کو ایک ایسے 
خط فاصل سے تعببر کرتے هیں جو تاریخ کے ایک دور کو دوسرے دور 
سے الگ گردے . چنانچہ ھرایک بڑا بنی اپنے ایک نئے دور کا ہ فاتم ٭ ھوتا 
ھےء اور اپنے پشرو کے دور کا دخاتمء ۔ چونکہ وہ لوگ جن کی 
اجنماعی زندگی میں ہبوت ایک موثر روایت بن‌کر رھی تھی قرب و جوار 
کی دوسری اقوام سے روابط رکھتے تھے . ہذا انوی طور پر شاہ صاحب 
ان اقوام کا بھی ذکر کرتے ھیںء اور بعض ایسے تاریک زمانوں کا 
حال بھی بتاتتے ہیں جن کی برائیاں اور گمراہیاں حضرات انبیاء کی تعلیمات 
کے اندر خصوص اور متعدد رجحانات کا باعث بنگئیں. جب 
77 :11ط سے فارغ ھوکر شاہ صاحب عبد اسلام کی طرف آئے 
ہیں : تو وہ دیکھتے ہیں کہ اس عید کے شروع میں اسلامی خلافت کا ظھور 
اور شریمت کے مقاصد کا اعلان اس کی شاریخی اھمیت کا پیسانہ ھے ۔ 
یہ دور اسلامی تاریخ میں ارتفاق رابع کا دور مے . چنانچہ شاہ صاحب کے 
تظریے کے مطابقء یہ اپنی انتھا کو اس وقت پہونچا جب اسلامی سوسائٹی 
کے سیاسی ادارے عتفرق اور منتشر ھونے لگے . چونکہ شاہ صاحب نے 


۸ 


پہ قاعد, بناہا ھے کەة کسی اع ارتفاق کے زوال پذیر ھونے پر لوگوں کو 
فوراً اس سے پہلے یا نیچے والے ارتفاق کی طرف لوٹ آنا چاہیے , لپذا 
ای مر ابی ات الا خلافت کی بساط الٹی جارھی تھی وه مسلمانوں 
کے سب سے زیادہ شاندار اور نتیجہ خیز علوم کی ترقی کی داستان کو 
انی تاریخ نگاری کا پیمانہ بنا لئے ہیں. اس سلسلے میں انھوں نے حدیث 
اور فقه پر جس انداز سے تبصرہ کیا ھے وہ خود ان کے ھم وطن اور 
عم عصر سلمانوں کے لیے ایک تازیانة عبرت کا کام دے گیا ھے. (اس 
لے کہ یہ لوگ مرکر سے دور هونے کی وجه سے ایسی ثانوی چیزوں سے 
کام لیتے تھے جو اسلام کے اساسی عاوم پر متفرع ہوئی تھیں) حدیث اور 
ففہ کے ساتھ ساتھ شاہ صاحب نے تصوف کو بھی ان علوم سٍ شمار کا 
ھے جن کے مبادی کی تعلیم خود بیغمبر اسلام نے دی تھی. تصوف کے 
نارپخی نذکرے میں شاہ صاحب ہے اس تفصیل اور تنظیم سے ام نہیں لیا 
ھے. جس کی مثال انھوں نے ەفه اور حدیث کی تاریخی بحثوں میں پیش 
کی ھے . پھر بھی وہ اسلامی زندگی کے اس شعبے میں تاریخی ارتقاء کے 
اچھے مبصر ہیں . اور پھر نصوف ھی ایک ایسے رابطہ کا کام دیتا ھے جس 
کی مدد سے ان کی تاریخ نگاری خود ان کی اپنی زندگی پر منتھی وتی 
ھے . یه چیز قابل ذکر ھے که خود اپنے ملک اور اپنے ہم وطن مسلمائوں 
کی تاریخ کی اسلامی توجیه کے 5م میں شاہ صاحب نے سا بہت کم وقت 
صرف کیا ھے . اور پھر جہاں تک ان مغربی اثرات کا تعلق ھے جو ان کی 
آنکھوں کے سامنے ہندوستانی مہلمانوں کی زندگی میں نفوڈذ کرنے لگے 
تھے عمیں شاہ صاحب کے یہاں ان کے بارے میں اس قدر گررا 
سکوت نظر آتا ہے کہ ھم ان کن خاموشی کو گفتار ھی کی طرح با معنی 
لور انتیجہ خیر سمجھ سکتے ہیں . 

اب ہم تاریخ انبیاء سے ابتدا کرتے ہیں. ابو الشر (حضرت) آدم کا 
ذکر کرتے ہوئے شاہ صاحب تین قسم کے کمالات کو ان سے مسوب 
کرتے ھیں. ارتفاق اول کا علم حضرت آدم کا پپلا کال تھا.۔ اسکے علاوہ 


وہ دوسرے اور تیسرے اآرتفاق کے بعض وجوہ سیہ بھی بانجر تھے . ان 
دونوں باتوں کے ساتھھ ساتھہ وہ عبادت کے طریقوں کو جانتے تھے اور اس 
راز سے آگاہ تھے که شیطان کے فریب سے آدمی کس طرح بچ سکتا 
ھے. بپپلی دو چیزیں انہوں نے استقرا کے ذریع سے معلوم کی تھیں * 
تیسری چیز کا علم انہیں عال م غیب سے ملا تھا (البدور ص .)۱۸١۲‏ 

حضرت آدم کے بعد حضرت ادریس سابق دور (یا ادوار) کے خاتم 
اور ایک ئے دور کے فان کی حیثیت سے آئے . انہیں دوسرے اور تیسرے 
ارتفاق کے بارے میں زیادہ بصیرت حاصل ہوئی. اس کے علاوہ انہیں یہ 
معلوم تھا کہ انسان کس طرح ملکوتی صفات سے قریب تر ھوسکنا ھے . 
حضرت ادریسں کے زسانے میں انسان مخن ور بنا اور اسے بر و ائم 
کے تصورات مستحضر ہوئے . روز مرہ کی زندگی میں لوگوں کو 
جن چیزوں سے کام پڑتا تھا ان کے مبادی کو سمجھنے کی کوششوں نے 
ستارہ شناسی ہ علم طبیعی . لب اور علم ترکیب بدن (٭ہ؛ہمھ) کی شکل 
اختیار کی . یھی وجہ ھے کہ حضرت ادریس نے انسانیت کو جو کچھ 
بخشا اس سے انسان آج بھی مستغنی نہیں ھے (تفھیمات ۰۱ ۷۰). 

حضرت ادریس کے بعد کچھ عرعه تک تو ان کی سکھائی ھوئی باتیں 
معروف و مقبول رھیں. لیکن پھر لوگوں نے اپنے علم سے غلط کام لیا شروع کیا 
اور جھوٹے معبودوں کی طرف متوجه ہوگئے . یہ انسان کی تاریخ میں جاھلیت 
کی پپلی مثال تھی (الہدور ص ۱۸۷). اب حضرت نوح مہموث ھوکر آئے 
یہ پہلے نہی تھے جن کو گمراہ لوگوں سے مجادے کی ضرورت پیش آئی. 
ان کے زمانے تک انسانوں کے جسسانی پویٴ بہت مضبوط ہوتے تھے . 
چنانچہ ان کی جسمانی خواہشوں کو مسخر اور معتدل بنانے کے لیے حضرت 
نوح نے انہیں تلقین کی کھ وہ سال میں پورے بارہ مہینے روزہ رکھا 
کریں . ان کی تعلیم و نصیحت پر لوگوں نے زیادہ توجہ نہ کی ء جس کا نتیجه 
یہ ہوا کہ (طوفان نوح کی شکل میں) الہ کا عذاب نازل هوا۔ 

ویسے ذاتی طور پر؛ حضرت نوح وہ پہلے شخص تھے جنہوں نے دن 


پر 


اور رات کو مختلف ساعتوں میں تقسیم کیا (حجة ۱ : ۹۹). ان کے زمانے 
تک نبوت گا تعاق علم و گت ہے رما ھا لکن انہوں نے ادریسی علم و 
حکمت کو نہ سراھا نہ اس کی بحالفت کی . گویا اس طرح سے انہوں نے بتایا 
گه اموت اپنی ایگ مسنقل اور منفرد حیلبت رکھتی ھے,. اس تفریق کا 
تیجہ یہ هوا کہ اب ہوت سے ا۔تقادہ کرنے والوں نے ستاروں کی بجائے 
ملاہ اعلٰ گر فیا ون کی بر تا قانے را الاب مالغ زا 
شروع کیا (نفھیمات ۰٢‏ ۷۰). 

طوفان نوح کے بعد جو لوگ زندہ رہ گئے وہ ئے سرے سے انسانوں 
کے مورثٹ اعللیٰ ئے,. ان کی نسل بہت تیٹی اور کثرت کے ساتھہ بڑھی. 
یہاں تک کہ لوگ نیا کی مختلف اقوام میں بغٰ گئے . ایک طرف !یرانی. 
ہونالی ؛ ترک اور هندی لوگ تھے جو ارتفاق اول کا علم اور ارتفاق ثانی کے 
بعض عناصر کا علم رکھتے تھے اور اسی پر قائع تھے . اللہ نے ان لوگوں 
وو اہک سرت گا رہ ہے اما گار کل ھا خو۔ دسر 
طرف وہ لوگ تھے جو وت سے استفادہ کرتے تھے اور حضرت نوح کی 
نائم کی ھوئی روایتوں کو چلا رھے تھے . ان لوگوں کے پاس حضرت ہود 
اور حضرت صالح نی .ناکر ھیجے گئے . ان دونوں نے حضرت نوح کی 
نعلیم کا آعادہ کیا اور ادریسی علوم سے کسی قسم کا واسطہ نہ رکھا. انسانوں 
کا تبسرا گروہ ان افراد پر مشتمل تھا جو نسبتاً سادہ لوح تھے . ان لوگوں 
گۓ ای اکر سندی کے اعاقر اس آئی تریہ سی تی کا آن کن فزمان 
کوئی ایسا فله اٹھتا جس کے انسداد کے لے کسی َو معبوث کیا جاتا 
(ااہدور ص ۱۸۷ء ۱۸۹). 

اب جاھلبت نے ایک بار پھر سر اُٹھایا لیکن اس دطفعہ یہ اس قسم 
کی جاھلت سے محتلف شکل میں آئی جو حضرت نوح کے زمانے میں 
پھیل تھی . پچھلے موقع پر یہ ھوا تھا کہ لوگ گمراہ ھوکر حیوانیت 
کی سطح تنک جا پہنچے تھے اور اللہ تعالل' کے منکر اور عاصی ہوگئے 
تھے . لیکن اب جاہلیت کی شکل یہ تھی کہ انسان ارتقاقات میں غلو سے 


‌١ 


کام لیے لگے اور انھیں اقترابات سے منفصل بلکه آزاد سمجھنے لگے ٠‏ 
اس تفریق کا نتیجہ یہ ہوا کہ دنیا کی مختاف اقوام نے بھلائی کی تلاش 
میں بارگاء خداوندی کی بجاے بعض دوسرے آستانوں کی طرف مھ 
موڑا اور روزھرہ کی زندگی کے سسائل کو سمجھنے اور حل کرنے کے 
لیے بعض ایسے نقطه ھاے ظر اختار کے جو انسانی وحدت 
کے جامع اور ھمہ گبر نقطہ نظر سے دور اور الگ تھے ( الہدور 
ص ۱۸۸). 

اس ( دوسرے) دور جاھلیت میں انسان تین ملتوں میں تقسیم هو گئے . 
پہی مات ستارہ شناسوں کی تھی . اسکے افراد نے ستاروں کے جو خواص 
دریافت کیے تھے انھیں کے سانچے میں اس نے دوسرے اور تیسرے 
ارتفاق کے مسائل کو ڈھالنا چاھا . چنانچہ لوگوں کے نام ان کی دسوم 
اور ان کے تیوہار وغیرہ سب کے سب علم نجوم سے متاثر ھوگئے . 
افترابات کا مفبوم ان لوگوں کی نظر میں صرف یہ تھا کہ آدمی ستاروں 
سے لو لگاے اور ان کے خواص کو ۔مجھے اور انسانی زندگی میں ان 
کی تائیر کو پہچانے . دوسری ملت مجوسیوں کی تھی . یہ ایوگ سمجھتے 
تھے کہ انسان کا علم عقل کا کرشمہ ھے اور عقل ایک معین حقیقت 
ھے جو انسان کے اندر متمکن ہوتی ھے. اس عقل کو وہ ان عمین >: 
عقلوں کا تابعدار سمجھتے تھے جو پوری نوع انسانی کے معاملات کی نگراں 
ھیں . ان معین عقلوں کے اوپر وہ ایک عالەگیر عقل کا نام لتے تھے جو 
انسان اور خدا کے درمیان واسطہ تھی . چنانچہ اقترابات کا مفہوم ان کے 
نردیک یہ تھا کہ آدمی اپنی ذھنی اور عەلى زندگی میں عقاوں کے ساتھ 
مشا بہت حاصل ا کی کوشش کرے ہہ لوگ شبطان کو اھرەن 
کہتے تھے ء اور ان کی دانست میں اس ہستی کے بڑے اثرات سے بچنے 
کی کوشش ھی زندگی کا ایک اھم مقصد بن سکتی تھی , آیسری مات 
معتقدین طبیعت کی تھی یہ لوگ سمجھتے تھے که انسان کا کمال صرف 
اس بات میں ھے کہ اس کی طبیعت کے تقاضے بروے کار آئیں . چنانچہ 
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بہ لوگ ارتفاقات کو طبائع کا پاند بنانا چاہتے تھے اور اقترابات 
لے ارت نے کڑئی جگہ باقی نہ رکھی تھی . 

ان نسام ملتوں میں کچھ افراد ایسے بھی تھے جو اللہ تعالیٴ کی 
وحدت کے عقبدے کی طرف خود بھی اوٹنا چاھتے تھے اور اپنے خالفین 
کو بھی واپس لانا چاہتے تھے . لیکن زمانہ گذرنے کے ساتھ 
ساتھھ يہ ملئیں اس قسم کے دبدہوور افراد سے حروم هوتی چلىی گئیں یا 
خود إں افراد کی بصیرت مضطرب اور مضمحل ہوگئی, ان سب کی جاھلیت 
کے رد عمل کے طور پر حضرت ابراھیم ممعوث ھوکر آئے . آنحضرت 
ہے ایک ایسی (حنیفی) ملت کی تشکبل اور تنظیم کی جو مچے مذھب 
کی پیرو تھی ٠‏ اس ملت نے دوسری نمام ملتوں کے قواعد اور مقاصد 
کو منسوخ کر دیا. اب الہ تعالی' کی وحدت کا تصور هر قسم کی خوبی 
اور کسال کا سرچشمہ نا . اس وحدت کے افرار کا اثر یه تھا که انسانی 
زندگی کے نمام معاملات کو سمجھنے اور سلجھانے کے لیے انسانوں کی 
وحدت کے نصور سے بھی ایک معیاری نقطة نظر کا کام لیا گیا . حضرت 
ابراھیم نے دوسرے ارتفاق کی بنا اللہ تعالل کی تعظیم اور عبادت پر 
رکھی. مذھبی افکار کو انھوں نے اس طرح سے تحریک اور تربیت دی 
که وہ عبودیت کے ان تصورات سے ھم آھنگ ہوگئے جن کی صداقت 
پر ھر انسان کا دل گواھی دیتا عے (تفھیمات ۱ ۷۰ء :اہدور ص ۱۸۹). 

حضرت ابراہیم کی قائم کی ہوئی یہ حنیفی مات نشو و نما کے 
مراحل سےگزرتی رھی یہاں تککھ فرعون مصر کازمانہ آیا جس نے اس کے 
سواد اعظم پر انا ظلم کیا کہ اس کی بنسادیں لرز گئیں. اب حضرت 
موسیٴ مبعوث ھوئے . انھوں نے اس ملت کو نجات دلائی, اسے قمر مذلت 
سے نکلا اور اس کی ثریعت کو ئے سرے سے ثابت اور مقرر کیا۔ 
آنحضرت نے لوگوں کو سکھایا کہ بلندیوںہ سے قرب حاصل کرنے کے 
لیے اطاعت (قرب الفرائض) کی ضرورت ھے. ان کے زمانے میں بعض 
ایسے واقعات ظہور میں آئے جو کسی دوسری صورت حال میں قوانین طریمت 
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کے اھمال یا شکست سے تعبیر کیے جاسکتے تھے . مثلاً ان کے لیے پہباڑ 
کو اٹھا دیا گیا؛ زمین سے چشمے پھوٹ نکلے ء اور سمندر نے اہیں راستہ 
دے دیا۔ حضرت موسی' میں دو ایسی صفتیں جمع ہوگئی تهیں جو ان کے 
بعد سے لے کر ما قبل اسلام تک پھر کسی نبی کو یک وقت میسر نہ ایر . 
یعنی وہ ایک معلم بھی تھے اور صاحب اقتدار بھی . (البتہ ایک امتہیسازی 
خصوصیت جو بیغمبو اسلام کے سوا کسی اور نبی کے حصۂہ میں نہیں آئی 
پہ تھی کہ آپ نے جن علوم اور احکام کی تعلیم دی ان کی تمام جزئثیات 
کو پورے نظم کائنات نے طلب کیا تھا اور سارا نظام وجود ان کے لیے 
مستعد اور مقتضی ہوا تھا . بالفاظ دیگر اسلامی تعلیمات نے رجود میں آئے 
سے پہلے عالم مثال میں پرچھائیاں ڈا لی تھیں . اس کے برخلاف دوسرے تمام 
انبیاء کی تعلیمات میں کچھ اینے عناصر شامل تھے جو وجود میں آنے 
سے پہلے متمثل نہیں ھوسکے تھے . اور اس دعوی کا اطلاق حضرت 
موسی پر بھی ہوتا ھے. اسلامی تعلیمات کی ایک دوسری خصوصیت 
جس کو شاہ صاحب نے یہاں پر بیاں کیا ھے سننے والے کے دل کے اندر 
اس کی ومعت اور قاللیت کے مطابق ان کے نفوذ اور تائیر سے عببارت 
ھے. یہ چیز بھی اسلام کو دوسرے تام انبیا کی طرح حضرت موسی کی 
تعلیم سے بھی متاز کرتی ھے). تفھیعات ١‏ : ۷۰) . 

حضرت ابراەیم کے زمانے تک تعلیمات نبوی میں اللہ تعالیٴ کی 
نشانیوں کا ییان ھوا کرنا تھا. لوگوں کو بتایا جاتا تھا کہ اللہ تعالی' کی 
صفات اعلیٴ ہیں. اس کی رحمت عام ہے اور انسانی زندگی اور عالم 
طبیعی کا وجود اس کی رحمتوں کا اور قدرتوں کا شاھہد ہے . حضرت موسی' 
گے زمائے میں اس بیان میں ایام اللہ کا تذکرہ بھی شامل ہوگیا. اب لوگوں 
کو یہ بتایا جانے لگا کہ ان سے پہلے جن انسانوں نے الله کی اطاعت قبول کی تھی 
وہ کأمران اور سرفراز ھوے اور جن لوگون نے اللەکو بھلادیا اور اس کے احکام 
کو ٹھکرادیا انھوں نے گویا خود ھی اپنے پاؤں میں‌کلھاڑی ماری (حجة .)٢٥ :١‏ 
اس کے علاوم حضرت موسی' کے زمانے میں حنیفی ملت کی شریعمت 
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0810 ۳۲۲ھ اعافہ کیاگیا ان میں تین احکام غاص طور سے قابل ذکر 
میں . اولاً اب لوگوں کے لیے اوزی کا گوشت اور دودھ حرام کردیا گیا۔ 
ثانیاً انہیں یوم سبت کا احترام کرنا سکھایا گیا . ثانتا اب زانی کے لیے یه 
تزااتر خی کا نے شگنات کرت ا سے رع عکم کے ساتھہ ایک 
پوری تاریخ واہسعلہ تھی . دراصل توراۃ کے نازل هوئے سے پہلیے بی اسرائیل 
و کرای و کی اک خی کی و کی اکر ای و کی کی 
او مو و سر بعقوب کا زمانه آیا تو ایک دفعه بہت سخت ہماری 
کی حالت میں انھوں نے منت انی کا اگز و فی ان مُوگے و ان 
غذا سے پرھیز کریں گے جو انہیں سب سے زیادھ محبوب تھی. اس عہد 
کے مطابن صحت پانے کے ععد انہیں اونٹ کے کوثت اور دودھ بے حروم 
ھونا پڑا. ان کی اولاد نے اس پٍھیز کی عادت کو نباھا, اور بعد کی 
ارہ کی لان کو ناقرف کن اس ہک گیا کہ اب لرگ اس ظا نے 
رقیت رکھٹے والےں اىگلیاں اٹھاتے تھے اس کشمکش کو دور کرنے کے 
لیے توراھ میں حتمی طور سے اس غذا کی تحریم نازل ھوئی (حجة ۸۸:۱)۔ 
دوسرا حکم جس کا تعلق یوم سیت سے تھا پہودیوں کے اس عام عقیدے 
سے مناسبت رکھتا تھا کہ اہ تعالی نے چھ دن میں زمین و آسمان بنائے اور 
ساتویں دن آرام گیا. رھا زائی کو ۔نگسار کرنے کا حکمء تو اس کی 
حیثیت ایک ایسے قاعدے کی سی ھے جس کے نفاذ کی ضرورت اس قدر 
شدید ہوگئی ہو کھ اس کے اندر بہت سی باریکیوں کا اھتمام نہ کیا 
جا سکے. (شریمت موسوی اور شریعت حمدی کے فرق کو ملحوظ رکھتے ہوئے 
شاہ صاحب کہتے ہیں کہ حضرت موسی' کے زھاننے تک احکام میں اتنی 
بارکی اور جزو رسی نہیں آئی تھی کە زانی عورت کو سزا دینے کے وق 
اس امر کا اعتبسار گیا جانا کہ اِس کی شادی ہو تھی یا اپنے اس فعل 
سے پہلے وہ کنواری تھی . اسی طرح شریعت موسوی میں یہ آسانی بھی 
نہ تھی کہ جان کے بدلے جان لینیے کی بجائے خون بہا لے کر معاملہ کو 
ختم کردیا جانا). بحیئیت مجموعیء شریعت موسوی کے سب احکام میں 
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بنی اسرائیل کے مزاج اور زندگی کے حالاتِ کا اس قدر مکمل طور سے 
لحاظ کیا گیا تھا کہ ان میں بعض حکم تو ایسے تھے کہ اگر ایک خاص 
قسم کی صورت حال پیش نہ آئی تو وه بھی نازل نہ ھوتے. اس کی ایک 
مثال یە ھے کهھ محرم گئ. ہئے۔ کی ین تاریخ کا روزه پہودیوں پر اس 
لِے فرض کیا گیا کہ اس دن حضرت موسی بنی اسرائیل کو فرعون 
کے استبداد سے چھڑاکر لے گئے تھے . ایک دوسری مثال یہ ھے کہ جب 
بنی اسرائیل نے گائے کی قربانی کے بارے میں طرح طرح کی باریکیاں 
پیدا کردیں تو ان پر نازل هونے والے حکم میں بھی انہیں ہاریکیوں کے جواب 
میں زیادہ سے تخصیص اور تشدد سے کام لیا گیا. شروع میں جب 
ان سے کہا گیا تھا تو وہ جس قسمکی گائے کو بھی لاکر قربائی کردیتے اس 
سے کام چل جاتا۔ لیکن انھوں نے پوچھنے میں زیادتی کی اور بال کی کھال 
نکالنے لگے . ہذا بٹانے وانے نے بھی اپنے لفظوں کو ناپ :ناپ کر اور تول 
تول کر ادا کیا (حجة :١‏ ۹)' . 

حضرت موسی' کے بعد حضرت داود ژ- ندوت اس وجہ سے قابل ذکر 
ھے کہ انھوں نے نواەس یا قوانین کے اساسی کے اساسی اور عالم گبر اصولوں 
کی دریاقت کا اہتمام کیا . حضرات ابنیاء کے وارث هونے کی حیثیت سے انھوں 
نے اس قسم کے اجتھاد کے قاعدے اور خلافت کے طریقے کو منصب وت 
کا ایک جزو بنادیا (تفھیمات .)۷٦ :١‏ 

پھر حضرت' عیسی کا زمانه آیا. انھوں نے قوانینں کے مسئلے 
روم سرق سو گی زس ہے لا ملا اکن کے ر2 آن 
کی نظر میں کوئی اھمیت نہ آرکھتے تھے۔ اس لیے کہ حضرات انبیاء کی 
فاؤه ہی گاؤر کی فا طر ای رر کا اضاقت کرائی نے مین کر 
وه اھم سمجھتے ھیں؛ لہذا کسی چیز کا ان کی تعلیم میں شامل نه ہونا 
ان کی دانست میں اس چیز کے ناقابل اعتضاء ہونے کی دلیل ھے). لیکن 
اس سے ہمیں یہ نہیں سمجھنا چاہیے کہ حضرت عیسیٴ قوائین اور شرائع 
کی تخفیف کرنے والے تھے چاھے وہ اپنی تعلیم میں ان چیروں کا شمول 
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ضروری سمجھتے ہوں یا نہ سمجھتے ھوں, لیکن بحیثیت ایک نبی کے ان 
کے سارے میں يہ ادا ناقابل قبول ہوگا کہ وه نوع انسانی کو بحیثیت 
مجموعی قوانین اور شرائم کا مکلف نہیں سمجھتے تھے (تفھیعات ۲ : :۱۰۱٥١‏ ۲۲). 
اور حو کوئی قوانین اور شرائع سی اس عام حیثیت کو تسلیم کرلیتا ھے 
وہ احترام قانون کی ذمه داری سے عہد برا هوجاتا ھے. در اصل حضرت 
عیسی' کو قواہین کا منکر وہ (بھودی) لوگ کہتے تھے جو ان کی ہوت کی تکذیب 
کرتے اورگبرو عاد کی سا پر فواہین اور شرائع کا ۔وال اٹھاکر آنحضرت 
کی آزمائش کرنا چاہتے تھے ۔ (شاہ صاحب کا خیال ھے کہ ان پھودیوں 
سے حظرت ۶یسی کی جو توھین سررد هوئی اس گی ایک مثال ان مسلمانوں کے 
قول میں بھی ملتی ھے جو کہتے ہیں کہ قامت کے قریب جب۔ حضرت 
عی' اس دبا میں دوارہ آئیں گے , تو پیغمبر اسلام 1 امتی بن کر رہیں 
کی رذارھا کے جج سرت ہو عو کس اس وس 
اور ان کا مرنہ پیغمبر اسلام کے امتیوں سے کہیں زیادہ بلند ھے . چنانچہ 
یہ کپنا سوہ اد ہے کہ حضرت عیسی' کے اءتی ھوں گے . ھاں ؛شاہ 
صاحب اس بات کو مانئے کے لیے تیار هیں کہ اس دنیا میں واپس آنے کے 
بعدا حضرت اعرسی' قرانی تعلیمات کی اسی طرح سے تبلیغ کریں گے جس 
طرح پیغمبر اسلام نے کی تھی )'. 

حضرت عیسی' اس قسم کے نہیوں میں سے ہیں جنھیں هادی یا مزکی 
یا کامل کہا جاتا ھے (الدور ص .)۱۷١‏ ایک حادی کی حیثیت سے ان کا 
دل تمام انسانوں‌کی طرف اس طرح سے ملتفت هوا جس طرح سے مقناطیس 
کی سوئی ایک خاص سمت میں مڑ جاتی ھے . ان کے الفاظ کے ائر سے 
لوگوں کی زندگی بدل گئی . چنانچہ ان (لوگوں) پر سکینت کا نزول ھوا 
ادر وہ بھلائی کی جسنجو کرنے لگے اور اللہ سے لو لگانے لگے . حضرن 
س' نے آنھیں یہ تعلیم دی تھی کہ عالم آحرت میں انسانوں کو جو لذتی 
مل سکتی ہیں ان کی نوعیت روحانی ھے . وہ جس (آسعانی) زندگی کا نام 
لیٹے تھے اس کی حیثیت یہ نہیں تھی کہ وہ مختلف انسانی افراد کی سعادنوں 


۷ 


کا مرکب یا مجموعہ ھو. ان کے نزدیک تو یھ زندگی اس حالت سے عبارت 
تھی جب انسانی افراد کی انا ( ٥ظ‏ )اس آنانیت کبری' سے متصادم اور 
متعارض نہیں رھے گی جو عالم اقدس میں رواں دواں ھے . اس تصور گے تحت ء 
حضرت عیسی نے د با ە اور ہ بٹاء جیسے لففلوں کا استعمال کیا ھےء 
اور ایک مقام پر يہ وعدہ کیا ھے کم اس دنیا سے رحلت کے بعد جب 
وہ آسمانوں سے بھی پرسے جا پہنچیں گے تو وہ اپنے ہ اپ ٤*‏ کے پاس 
یٹھیں گے اور اس کے اذن سے انسانوں کی شفاعت کریں گے (تفھیمات 
۰1۱۔ ۱۷۷). 

شاہ صاحب نے تاریخ کی جو تقسیمیں کی ہیں ان میں سے پولی قسم 
(یعنی تاریخ انبیا) حضرت عیسی' کے تذکرے کے ساتھ ختم ہوتی ھے . 
اب ھم تاریخ اسلام کی طرف آتے ہیں. يہ نیا باب (یا متعدد اہواب کا 
نیا جموعہ) حضرت محمد کے تذکرے سے شروع ہوتا ھے . لیکن آنحضرت 
کے تذکرے سے پہلے اس بات کی طرف اشارہ کرنا ضروری ھے کھ ان 
کے اور حضرت عیس کے درمیان تاریخ کا جو دور گذرا وہ جاملیت کی 
تیسری ثال ھے. پپلا دور جاہلیت وہ تھا جس کا حضرت نوح نے مقابلہ 
کیا تھاء اور جو ارتفاقات کے مکمل طورسے معطل یا باطل ھوجانے سے 
عبارت تھا. دوسرا دور جاہایت وہ تھا جس کا تدارگ حضرت ابراھیم, نے 
کیا اور جس کی خصوصیت یہ تھی کہ اس کے اندر ارتفاقات اور اقترابات 
کی جدائی ہوگئی تھی. اب اس تیسرے دور جاھایت میں یه ھوا کم دنیا 
گی نمام ملتیں اپنے اپنے اصول اور مقاصد سے ھہٹ کر دور جا پڑیں اور 
پھر ان کے ذاتی امتیازات خلل پذیر هونے لگے . یونان, ایران, ھندوستان 
اور تر کستان میں ستارہ شناسوں کی" معتقدین طمسعت کی اور مجوسیوں 
کی ملتیں گل مڈ ھوکر رہ گئی تھیں . یہودی اپنی مذھبی کتابوں میں کتر 
بپونت کرتے تھے اور انھیں نئے نئے معنی پپناتے تھے. عیسائیوں کے یہاں 
رهسانیت اور عبادت مسیح کا رواج شروع ھوگیا تما اور ان کے مذھبی 
پہشواؤں کی اس طرح سے تعظیم کی جانی تھی جس طرح آدمی کو صرف 


م۸ 


اللہ کی تعظیم کرنا چایے (الہدور ص ۱۸۹) ملک عرب میں بنی اسماعیل 
کچھ عرعمه نک نو حنیفی ملت میں شامل رہ لیے تھے ء لیکن جب سے 
ان کے دربان عمر و بن ل ھی کا ظہور ھوا تھا اس وقت سے انھوں نے 
بت پرستی اختیار کرل تھی (حجة .)۱۲٤ :١‏ 

حذرت محمد اه وت میں آخری فضاتحہ کی حیثیت سے آئے . 
انھوں نے وھی کام کیا جو حضرت موسیٴ نے کیا تھا . البتہ دونوں میں فرق 
اس اعتبار سے ھے کہ حضرت موسی' آخری نہی نہیں تھے (اردو ترجمھ 
خیر کی ص )۱٥١‏ . حضرت محمد نے حنیفی ملت کی لئے سرے سے 
نظبم اور تشکیل کی ۔ اس اعتمار سے وہ ارتفاق ثانی کے مؤسس تھے . 
اس گے علاوہ انھوں ہے اپنے وقت کی توق سای ظافن گی گراموت 
کو دیکھ کر ایک ابسی تحریک کا آغاز کیا جو ان طاقتوں کو ملک عدم 
تک پہنچا آئی. اس اعنبار سے آنحضرت ارتفاق رابع کے مؤسس تھے اور 
ان کی شروع کی ھوئی تحریک خلافت کہری' سے عبارت تھی , آنحضرت 
کی تعلیم لوگوں کے دلوں میں اس طرح سے نفوذ کرتی تھی گویا که وہ 
پہلے سے اس گے لیے مستعد اور اس کے طالب تھے ء اور اس تعلیم میں 
وہ امور باطن بھی شامل تھے جو حضرت عیسی کی تعلیم کا طرۂ امتیاز رہ 
چکے تھے . ان سب باتوں کی بنا پر ؛ آنحضرت (حد) تمام انبیاءہ کے 
کمالات کے جامع تھے . ان کے بعد وت کا سلسلہ ختم هوگیا. البتہ ان 
کی ذات سے ایک دوسرے س۔لسلے کا اقتاح ہوتا ھے . یه سلسله ولایت کا 
ھے جں کے چلانے والے ( حضرات انبساء کی طرح انسانی زندگی کی 
اصلاح کرنے کی بجائے ) انسانوں کو خود فراموشی اور فا کی تعلیم دیتے 
ہیں (ایضا ص ١۱۲۔‏ ۱۲۴ اور نفیمات .)۷٦ : ١‏ ٰ 

پیغمبر اسلام چاروں ارتفاقات کا اور اقترابات کا علم رکھتے تھے , 
ار اس علم پر ان کے کارنانے شامد میں .. اگر ہم کی شخص سے 
یہ کہیں کہ خواجه حافظ جنھوں نے ایک عظیمالشان دیوان ممارے لیے 
چھوڑا ہے ؛ فن شمر کے قواعد سے ناواقف تھے اور غزلگوئی کے اصطلاحی 


۹ 


امور کو نہیں سمجھتے تھے , یا اگر ھم اسے بثائیں کە ابن سینا جس‌کی 
تصنیف ھ قانون٭ ساری دنیا میں مشہور ھے ء علم طب سے بہرہ مند نہیں 
تھا اور ان راہوں سے نہیں گذدا تھاء جنھیں سائل طب کی تحقیق کرنے 
والے چھان ڈالتے یں ء تو ہمادی بات اس قابل نہیں ھوگی که کوئی سنجیدہ 
اور معقول آدھی اس پر کان بڑی دھرے* یہی حال اس شخص کی بات کا 
بھی ہوگا جو حضرت محمد کے ہاتھوں سر انجام ہونے والے کمالات کو 
دیکھے لیکن آنحضرت کو ان علوم کا مالک نہ ۔مجھے جو ان شاندار 
چیزوں کے اندر متضمن میں" اس کے علاوہ ھمیں اس بات پر بھی غور 
کرنا چاھئے که آنحضرت نے جس شریعت کو نافذ کیا تھا اس کے نفاذ 
کے سلسلے میں بسا اوقات کشت و خون بھی ناگزیر ھوگیا تھا اب صورت 
یہ ھے که ٭ اگرچھ قتال بنی آدم فی نفه بری چیز ھے لیکن اس بری 
چیز کا اختیار کرنا اس لیے جائز هوگیا تھا کہ اس کے ذریعہ سے شریعت 
کا نفاذ ہو جو اپنی جگہ آلل تعالیٴ کی رحمت کی ایک دایل ھے > 
(ازالھ ا حفاء )۲۸٢ : ١‏ یعنی رسول اللہ کے علوم اور مقاصد (جنھوں نے 
شریعت میں مجسم شکل اختیار کی ہے ) صرف ایسی چیز ہیں جن آمے 
مَٔ خالفین اسلام کے خلاف استشھاد کرسکتے میں" 

زمرل لله سر دات کے رارت سے آپ نے سے ےکر ائانتا 
سے پاک کر دیا جو اس کے اندر سرایت کرگئے تھے ء اور پھر اس کی 
روشنی کو دور دور تک پھیلا دیا اس کام کے پہلے حصے میں آپ کی 
توجہ ارتفاق ثانی کے مسائل پر مرکوز رھی . اس ارتفاق کی اصلاح میں 
آپ نے معاصر ملتوں کے طریقوں سے اعراض کیا اور خود اپنی تعلیمات 
کی بنا انسانوں کے ہائمی اور عالمی خسائص پر رکھی اور اس کے اندر 
ان وسیع تجربات سے استشھاد کیا جو سب انسانوں کے سب سے زیادہ 
منفعت بخش تجربات ھیں . اس کے علاوہ آپ نے ارتفاق ثانی کے اصولوں 
کو کچھ اس طرح سے بیان کیا که انھیں اختیار کرنے والے اسی فعل کے , 
ذریعے سے الہ تعالیٴ' کے تقرب کے مشتاق بھی ہوگئے . (ثاہ صاحب 


نے اسی سللے میں احکام شریعت کی بانچ مشہور و معروف قموں گاء 
پعنی واجب و ٭ گمال افزاء و عباح و مکروہ و حرام 6 استخراج کیا ھے 
اور انھیں میں ایک چھٹی ةسم تعزیرات کی بھی شامل کردی ھے . گوبا 
پیل پانچ قسموں کا تعلق ان احکام سے ھے جو ارتفاق ثانی کے مسائل کا 
حل پیش کرتے ہیں اور چھٹی قسم کا تعلق ان احکام سے ھے جو سابق 
احکام کی تائید کرتے یں . اس طرح بحث ارتفاق ثانی سے ارتفاق ای 
کی طرف متقل ھونی ھے (دیکھیے البدور ص ۱۹۹ ۔ ۱۹۸) . اسی کے 
ساتھ ساتھ, رسول اللہ نے ہو رسوم٭ کی املاح بھی کی . آپ کے ہاتھوں 
سے اصلاح ہانے کے بعد يہ رسوم پاٴ تو افترابات کے وسائل میں تبدیل 
ہوگئیں, یا ان کے اندر اس اعتبار سے ایک تئی عنویت پیدا ھوگئی کہ 
اب وم انمانوں کی ربادہ سے زیادہ تعداد کی مصاحتوں کی حامل تھیں ۔ 

نیسرے ارتفاق کی اصلاح کے سلسلے میں رسول اللہ کے طرز مل 
کی متعدد حصوصیاب تھیں مُثلاً آپ نے مظلوم افراد کی دادرسی کی ۔ 
دوسرے یه کە آپ نے اوگوں کے درمیان اٹھ کھڑے ەونے والے جھگڑے 
چکائے . آبسرے يہ که آپ نے ان لوگوں کی روک !اوک کی جو دوسروں 
پر ظلم کرتے تھے با جو الہ تعالیٴ کے شعائر کا استخفاف یا محخالفت 
گرنے تھی 

چوتھے ارتفاق کی املاح یا تکمیل رسول اللہ کے هانھوں اس طرح 
سے ھوئی کھ آپ نے اس ارتفاق کو گذشته زمانوں کے ہ خلفاء ٭ ( یعنی بانیان 
ارتفاق رابع مثلاً سکندر ہونانی) کے عقابلے میں زیادہ خوش اسلوبی کے 
ساتھ چلایا اور اسے دین حنبھی 5 تابع نا دیا ۔ 

مذھبیت کے کچھ تقاضے تو ایسے تھے جو ارتفاقات کی تکمیل یا 
املاح کے دوران ھی میں رسول الہ کی توجه کا مرکز رھے . (زشاہ 
صاحب انھیں کو انترابات کا نام ادیتے ہیں . دوسرے لفظوں میں یہ وہ 
تقاضے ہیں جو انسان کو ارتفاقات کی تکمیل کے دوران میں غلو یا ہترفہ 
کی زیادتی سے باز رکھھ سکتے ہیں) لیکن کچھ مذھبی تقاضے ایسے بھی 


۲٢ 


تھے جو ارتفاقات کے عفہوم میں داخل نہیں ہیں (شاہ صاحب ان کی طرف 
توجف کرنے کو ×داحسان> سے تعبیر کرتے ہیں) . آنحضرت نے لوگوں کو 
ان کی طرف بھی متوجه کیا . چنانچہ آپ نے انھیں سکھایا کہ کس طرح 
آدمی شیطان کے فریب سے یا عذاب تبر سے یا یوم آخرت کی آزمائشوں 
سے بچ سکتا ھے . 

سیرت نبوی اور خلافت راشدہ کے واقعات کو بیان کرنا اور ان 
واقعات کے معانی کا تجزیہ کرنا مسلمان کے لیے ساری عمر کا کام ھے , 
چنانچہ شاہ صاحب نے بھی ان دونوں کاموں پر اس قدر توجہ صرف کی 
ھے که وہ بجائے خود بحثف کا ایک متقل موضوع بن سکتی ہے ء بہر حال 
موجودہ مضمون (کے متن اور حواشی) میں سیرت اور خلافت کے وہ نمام 
مسائل مذکور ہوچکے ہیں جن کا تعلق شاہ صاحب کے یہاں عمل تاریخ 
کی صورت )۲٠٢٢٣(‏ نگاری سے ھے . چنانچہ اب هم ان مسائل کی زبادہ 
باریک تفصیلوں میں نہیں جائیںگے . البتہ چند عام قسم کی بانوں کا 
اظبار اب بھی ضروری ھے ٠‏ بہل بات يہ ھے کە سیرت نبری کے عاتھھ 
ساتھ خلافت راشدہ کے بیان میں بھی شاہ صاحب کاب حدیث سے (استفادے 
اور استشھاد کا) وہ کام لیتے ہیں جو اب مؤرخین اسلام کی مختلف ڈھنگ 
سے منضبط کی ھوئی تصانیف سے لیا جا سکتا تھا , مثلا وہ حضرت عمر 
کے اننظام امور کے بارے میں ان اخبار سے استثھاد کریںگے جو امام 
بخاری یا امام مسلم کی صحیح میں ملتے ہیں (حالانکہ ان واقعات کو 
علمامے تاریخ زیادہ مساسل اور مرتب طربقے سے بیان کرتے ہیں اور ان 
لوگوں کی تصانیف پر شاہ صاحب کا علمی تبحر بحبط بھی ھے) . اس 
طرز کار کی توجیە دو طرح سے مکن ھے. اولاً مم اس حقیقت کی طرف 
اشارہه کرچکے میں کھ باہ صاحب کی تصانیف میں تاریخی واقعات 
برسبیل تبصرہ شامل هوئے ہیں اور ان کا اصل مقصد يہ ھے کہ وہ ان 
واقعات کے معانی بیان کریں . دوسری بات يہ ھے که کتب حدیثف کی 
طرف شاہ صاحب اس لیے زیادہ جھکتے میں که وہ خود ایک جلل القدر 


۲۳ 


مو میں اور علم حدیث کو ان کے نظام فکر میں ایک بہت نماباں جگه 
دی گی داد رت انکشان تر تر کے رے سشسست 
ری داد سر جرد آ ھا کی سرن سے کر جا ش1 

عام قسم کے تاریخی مواد سے اس طرح صرف نظر کرنے کا نتیجہ 
ب٭ ھے کە تاریخ اسلام گے وم ادوار حو خلافت راشدہ سے بتدریج دور 
ہونے گے میں شاہ عاحب کے یہاں بہت ثاہوی طور سے یان کیے گیے 
ہیں ٠‏ تقح ما ایت کے و اصول جن کا شاہ صاحب نے ٥‏ ازالة ا حفاءم 
میں نذکرہ کیا ھے ملت اسلامیہ کی سیاسی تاریخ کو بہت متوسع لفغاوں 
مین جانچنے اور پر کھنے کے لیے تو کام آ سکتے ہیں٠‏ لیکن ان 1 تہ 
سے ھم اس سوال کا جواب نہیں دے سکتے کە زوال بغداد یا حروب‌قلیبی 
ہا عندو۔تان کی تاریخ کے املامی بد کی قم کے تاریخی حوادث کو 
شاہ صاحب تاریخ علم کے ایک ٭بصر کی حیثیت سے کس طرح دیکھتے 
ہیں لیکن پھر بھی (جیسا کہ اس عضمون کے سابق حصوں میں ھم نے کہا 
ھے) شاء صاحب جب سیاسی نقطله نظر سے علومیٴ' نقطہ نظر کی طرف 
رحوع کرنے ہیں تو انھیں متاخرین کی بہت سی ایسی خصوصیات سے بحثف 
کرنے کا موقع مل جاتا ے جنھیں بعض عقیدت مند لیکن غیر ذمەدار لوگ 
کسی ایسے ناروا دعوے کے ذریعے سے نہٹانا چاہتے ہیں جس کی مثال 
اقبال کے ذیل کے شعر میں ملتی ھے : 

ذرا سی بات تھی اندیعه عجم ‏ نے جسے 
بڑھا دیا ھے فقط ‏ زیب داستاں کے لیے 

شاہ صاحب کی تصانیف میں علوم اسلامی پر جو تبصرہ ملتا ھے اس 
میں آزروے اصول ان علوم کی تمام اقسام کو شامل کر لیا گیا ھے ۔ 
فلہ٠‏ کلام اور نصوف کے امتیازات کو مد نظر رکھتے ھوئے شاہ صاحب 
علوم اسلامی کی ان تینوں (یعنی ہ منقول و معقول و مکشوف ۷ ) قموں کا 
حصاء کرلیتے ہیں . اس لیے که اس جامعیت کے بغیر تطبیق کی وہ کوشمیں 
امیاب نہیں ہوسکتی تھیں اجنھیں شا ماحب نے اپنی علمی بلکہ روحانی 


۲۳ 


جد وجہد کا بھی نصب المین بنایا تھا+ هاں یہ دوسری بات ھے کہ اپنے 
ذاتی رجحانات کے ائر سے یا خود سرمایہ علوم اسلامی کے مختلف شکلوں 
اور مقداروں میں دستیاب یا مرتب هونے کی وجه سے انھوں نے هر ایک 
قسم کو ناپ تول کر بالکل برابر کی مقدار میں اپنی توجہ کا موضوع نہیں 
بنایا ہے . چنانچہ ہم دیکھتے ہیں کہ علم کلام پر حجة ال البالغة 
رھ )کے سرت کرس شر سے ہو 5“ 
جامع قسم کا تبصرہ لکھ دینے کے بعد انھوں نے بات ختم کردی ھے . 
ہم اسی تبصرہ کو نقطهً آغاز بنائیںگے . اس تبصرے میں منطقی ترتیب اور 
تاریخی اعتبارات کے تزاحم نے عجیب اشکال پیدا کردیا ہے بہر حال شاہ 
صاحب نے وهاں پر جو کچھہ کہا ھے اس کاخلاصہ یہ ھے کہ اسلامی تاریخ 
کے بالکل ابتدائی دور میں مسلمانوں کے درمیان نظری مسائل پر اختلافات 
نہ تھے بعد میں جب تفرقه پڑنے لگا تو دو قسم کے اختلافات ظامر هوئے . 

(الف) آخرت کی زندگی یا عالم غیب کی بہت سی تفصیلات ایسی 
تھیں جو قرآن شریف میں اور حدیث نبوی میں مذ کور تھیں . قبر میں سوال 
و جواب کا ہونا؛ اعمال کا تولا جانا+ پلصراط سے گذرناء اللہ تعالیٴ کو 
آنکھ سے دیکھناء یا بزرگان دی کے ہاتھوں غیر معمویى واقعات کا ظہور 
میں آناء یہ سب چیزیں ایسی تھیں حن کے لئے قرآن اور سنت کی تائید 
عوجود تھی اور جن پر بالعموم مسلمانوں کا عقیدہ بھی تھا لیکن اب سوال 
یہ إُٹھا کہ ان چیزوں کی حقیقت کیا ھے اس کے جواب میں کچھ. لوگوں 
نے یہ قاعدہ بنا لیا کہ ان سب چیزوں کو ان کے ظاھری مفہوم میں قبول 
گرایا جائے ان کو اس سے کوئی بحث نہ تھی کہ وہ ظاہری مفبوم عقلى 
اُصولوں سے مطابقت رکھتا ھے یا نہیں . ہاں ان لوگوں نے خود بات 
کہنے یا اپنے مخالفین کا عنہ بند کرنے کے لیے عقلی اسالیب بحث کا 
استعمال کیا . لیکن اس صورت میں بھی ان کا قاعدہ یہ تھا کە اسالیب 
)38::0٥8(‏ کے فلسفیانہ عبادی اور متضمنات سے عقائد کا استفادہ نہ گیا 
جائے یہ لوگ اھل سنت کہلائے . 


۲٢ 


ان لوگوں کے برخلاف کچھ لوگ ایسے تھے جو ظاہری مفہوم سے 
مطلمئن نہیں تھے ۔ انھوں نے تلاش حقیقت کا ذریعہ اس بات کو سمجھا 
جب ظاھری مفبوم عَلی اُصولوں سے ٹکراتا ہو تو اسے چھوڑ ىر تاویل 
سے کام ابا جائے . چنانچہ انہوں نے مسائل آخرت کی تفصیلات کا یا تو 
سرے سے انکار کر دیا یا پھر ان کو تاوبلات کا موضوع بنایا ۔ مگر ان 
میں کچھ لوگ ایبسے بھی تھے جنھون نے کہا ×ھم ان سب چیزوں کو 
مانتے ھیں اگرچهہ ہم اں کو سمجھہ نہیں سکے ہیں اور ھم نے یھ بھی 
دیکھا ہے که عقل ان باتوں کی تائید نہیں کرتی . ہم تو ان پر اس وجھ 
سے عقبدہ رکھنے ھیں که ھمارے پروردگار نے ان باتوں کی تصدیق کی 
ھے . اور داپل عقل ھمیں بتانی ھے کہ اس پروردگار و کا 
بر احق ھے ۹ 

(ب) مسائل اختلاف کی دوسری قسم کا تعلق ان چیزوں سے تھا جو 
قراں و حدیثی میں سہتا جزوی طور سے آئی نہیں ( چنانچھ اس اعتبار 
سے وہ سابق قسم کی چیروں سے مختلف تھیں جن کے الفاظ اور الفاظ 
کے ذریعے سے ادا ھوبے والے تصورات دونوں منصوص تھے) ٠‏ ان کی 
ین شکلیں نھیں :۔ 

او بعض لوگ اس قسم کے سوالوں پر اختلاف کرنے لگے که 
اگوی ارت غالئہ ای حون ای کی تر 
کس پر افضلبت حاصل ھے , اس قسم کے ۔والوں کا تعلق تاریخی شخصیات 
سے تھا اور فریقین اپنی اپنی بات کی ثتائید میں روایات اور منقولاے سے 
تعلق رکھنے والے دلائل پیش کرتے تھے . (ظاھر ھے که یہ دلائل منصوص 
تھے لیکن ان کا موجودہ استعمال غیر منصوص تھا اور یہی ان کی موجودہ 
شکل کے ادھورے پن کی دلیل ھے ). 

انا بعض لوگ اس ضم کے سوالوں پر اختلاف کرنے لگے کہ 
اسلامی تعلیمات میں جو تصورات شامل ہیں ان کے ساتھ کچھ اور زیادہ 
بنیادی تصورات پر بھی یقین رکھنا ضروری ھے یا نہیں . مثلاً کسی کا خیال 


۲٢ 


تھا کہ کائنات کی مخلوقیت کو اسی وقت ثابت کیا جا سکتا ھے جب 
آدمی ھیولا کے نظرپے کی تردید کر اور غیر منقسم اجزام ( ٭0:ہ:۸) 
کا وجود ثابت کردے . کوئی کہتا تھا کہ اللہ تعالی' کو کائنات کا بلاواسطه 
خالق اسی وقت مانا جا سکتا ھے جب آدمی اس نفاریے کا رد کردے که 
جو ایک ھے اس سے صرف ایک ھی چیز کا صدور ہو سکتا ھے کچھ 
لوگ سمجھتے تھے کە معجزات پر عقید* رکھنے والے کے لئے یہ ضروری 
ہے کہ وہ علت و معلول کے درمیان طبیعی تعلق کی عقلی ضرورت کا انکار 
کردے . اسی طرح سے حثر اجساد کو بعض لوگ اس طرح سے ثابت 
کرنا چاہتے توے کہ پہلے اعادۂ معدوم کا امکان تسلیم کرلیا جائئے . (اس 
مثال میں ادھورے پن کی وجہ یہ ہوئی کہ لوگ بعض منصوص اقوال کی 
ناسیس کرتے تھے اوراس طرح نصوص کے دائرے سے آگے بڑھتے تھے) . 

ثالاً بعض لوگ اس قسم کے سوالوں پر اختلاف کرنے لگے کہ اللہ 
تعالی' یی صفات کیا یں اور اس کے بارے میں جو جسانی تفصیلات 
مثلاً اس کا عرش نشین هوناء پا اس کے چہرے ك اور اس کی فنسی 
کان ات و آعاحت من حلی' ھیآن کا عوم' کا سے × ات کے 
بارے میں صورت یه تھی کہ اللہ تعا لی کا سننا اور دیکھنا اور اس کی رحمت 
بخشش یا غضب تو ایسی چیزیں تھیں جو قرآن و حدیث میں ملتی تھیں. 
لیکن بعض لوگوں نے ایسا کیا کہ سننے اور دیکھنے کو علم کی حقیقت 
مطلق سے تیبیر کیا ۔ یا پھر کچھ لوگوں نے سنئے اور دیکھنے کے ساتھ 
زندگی ء علمء آرادہء قدرت اور گوپائی (یعنی شخصیت یا 9:اہ٥٥ہ:ہ۶‏ کے 
اجزاء ترکیپ) کا اثبا کیا اور کہا کہ اللہ تعالی' کے اندر یہ سب صفات 
بدرجہ انم موجود ہیں . اسی طرح کچھ لوگ کہتے تھے کہ اللہ تعالیٴ کی 
ذاقٰ رات جرد ئے اور ای کات عفات کی عرئت ام اص کی :سی 
ھے جو اپنے محل قابل پر کھی طاری هوتے ھیں اور کبھی اس سے زائل 
هہوجاتے ہیں . ان کے بر خلاف کچھ دوسرے اروگ ذات و صفات کے 
مسئلے کی باریکپوں سے پرھیز کرتے لگے اور انھوں ئے یه رائے قائم کی 
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کہ اللہ تمال کی جن صفات کا ذکر نس و خبر میں ملتا ھے وہ ان تمام 
معانی پر محبط ھیں جن کو بہت سے لوگ اس مسئلے میں متاخرین کے 
الکثامات سے نمیر کرنے لگے ھیں . اسی طرح جسمانی تفصیلات کے 
بارے میں بعض لوگوں نے بہ خیال کیا کہ ان سے کچھ ایسی جزیںی 
مراد میں جو ان نفصیلات کے ظاھری عفہوم سے بھی زیادہ دور نہیں هیں 
اور جن کا اطلاق ذات باری تعالیٴ پر ہو سکتا ھے . ملا انھوں نے کیا 
کہ عرش نشینی سے تعام کائنات پر قدرت اور استِلاہ کا مفبوم لیا جا سکتا 
ھے اور اللہ تعلل' کے چہرے سے اس کی ذات یا شخصیت مراد ھوسکتی 
مے . ان لوگوں کے برخلاف دوسرے لوگوں نے تاویل سے پرھیز کیا اور 
کہدیا کہ اس امم کی تحقیق ناممکن ھے کہ جسمانی تفصبلا سے کیا چیز 
مراد ہے گے اگ کسی ١سے‏ خریدار کی مانند تھیے جو بازار سے. 
کڑا لے کر آئے اور پھر (١اسے‏ امتعمال کرنے کی بجائے ) اسی طرح 
سے لبط کر رکہدے جس طرح دوکان دار نے اسے لی کر اور کس کر 
باندھا تھا (وطوا ہا قوم علی غرھا)'' . 

اب ہم بتانا چاہنے هیں کهھ شاہ صاحب نے فقه پر کس طرح سے 
بصرہ کیا ھے . علوم اسلامی کا یہ شعبہ ان کے بیان ( کلام کے عقابلے 
میں) زیادہ تفصیل کے ساتھ اور ( تصوف کے مقابلے میں ) زیادہ منظم 
طریقے سے تبصرہ کا موضوع بنا ھے .حجة الہ البالفة میں شا صاحب 
نے تاریخ فقہ کے بارے میں جو کچھ کہا ھے اس کی تفصیل دلچسپ 
ھے . وہ ھمیں تانے ہیں که حجة کی تصنیف سے بہت پہلے وہ اس 
موضوع پر ایک ۔ستقل کشاب لکھنا چاھتے تھے (جو اگر عکمل ھوجاتی 
نو رساله غابة الانصاف ف یبان اساب الاختلاف کا نام بانی) . 
لیکن جب حجة کی تصیف ٹروع ہوگئی تو انھوں نے دیکھا که سابق الذ کر 
کساب پر کام کو جاری رکھنا انتشار اور خلل کا باعث ھوگا . لیکن 
انھین یہ ڈر بھی حسوس ہوا که اگر ادھوری کتاب, کو پس پشت ڈال 
دیا گا تو شاید وہ عمبثه همشہ کے لئے پردہ خفاھی میں رھےگی . 
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چنانچہ انھوں نے اب تک جو کچھہ بھی لکھا تھا اس کو حجة اللہ البالفة 
کے اندر ھی شامل کر لیا ٠‏ اس بھاری بھرکم اضافے نے ججة کے پہلے 
حصے میں کتاب کے ابواب اور فصول کی مجوزہ تعداد اور ترتیب کو بگاڑ 
دبا ھے اور (مسائل فقهہ کے بارے میں) یسان کو اس قدر بڑھا دیا ھے کھ 
شاہ صاحب کو خود (گانی حساس لفظوں میں) اس طوالت کا اعتراف کرنا 
پڑا ھے جو ٭میری عسادت اور میرا ڈھنگ نہیں ھے ء؟' . 
فقه کے بارے میں شاہء صاحب جو کچھ کہنا چاہتے ھیں اس کو 
سمجھنے کے لیے یہ ضروری ھے که ھم ان کے تصور تاریخ حدیثف کو 
بھی ذھن میں رکھیں . ہم اس مضمون میں دیکھ, چکے ہیں؟' کہ وہ حدیث 
لڑیچر کے اس حصے سے کیا کام لیتے ہیں جو تاریخی واقعات کا احاطہ 
کرتا ھے ٠.‏ اس حصے کے علاوہ ایک دوسرا حصہ ایسا ھے جس میں 
خالص امتقادی مسائل کاءبیسان ھے , اس قسم میں شاہ صاحب ×متوائر> 
احادیث کو رکھتے ہیں يہ وہ حدیثیں ھیں جن کی (دور صحابہ میں) اس 
قدر کثرت سے روابت کی گئی کہ اب ان کی صحت پر مہہ کرنا بھی 
ممکن نہیں ھے . 
اس قسم کی حدیثوں پر کلام اللہ کے ساتھ ھی ساتھ, مسلمانوں کے 
ایمان کی بنیاد رکھی گئی ہے . تاریخی اور اعتقادی مسائل کے بعد ؛ باتقی 
حدیث لڑیچر زیادہ تر تشریعی (۷ ہا اجما) ہے . اس میں جو حدیثیں 
شامل ہیں ان میں کسی کام کے کرنے کا یا نہ کرنے کا حکم دیا گیا ھے 
شاہ صاحب ان میں مستفیض ٤‏ احادیثی کو رکھتے میں ۔ یہ وہ حدیثیں 
ہیں جو غلطی کے احتمال سے ؛١س‏ طرح تو آزاد نہیں ھیں جس طرح 
متواتثرات ۔ لیکن جن کو علماہ اسلام نے قبول کیا اور پھر ان پر ملت اسلاميه 
کی اجتماعی زندگی کے عملىی مسائل کی تناسیس ہوئی . شاہ صاحب 
گا خیسال ھے کہ متواتر حدثوں پر اعتراض کرنے والا گویا نبوت کی 
مخالفت اور تکزیب کے لئے آمادہ ہوتا ھے , اور مستفیض احادیث پر اعتراض 
کرنے والا حضرت ابو بکر اور حضرت عمر کے تبلیفغی اور اجتھادی 


۲۸ 


گارناموں کی اہمبت پر اور ان کارناموں کے اندر خود نبوت کے حق میں 
سر کادان مضر میں ان غاد وت پر خاک ڈالتا ھے (ازالة الحفاء حصهہ 
اولِ ص ۸۷_ ۲۷۰) . جہاں تک فقہ کا تعلق ھے مستفیض احادیث 
کر اس کے تارویود ہے نیز کا جا سکتا ھے , لذافقہ کی تاریخ میں 
ان احادیی پر نظر ڈالتے چنا بھی ضروری ھے ٠‏ 

فلہ کی ناربخی نشوونما کی تفصیل پیش کرنے سے پہلے یہ بہت 
ضروری ھے کہ اس کا مفہوم متعین ہو جائے . حجة :١(‏ ۱۳۲ اور دیگر 
صفحات) میں متفرق طور پر جو بیانات ملتے ہیں ان کو پکجا کردینے پر 
اس علم کی نعریف ذبل کے لفظوں میں دی جا سکتی ھے : 

شاہ ماب گے نزدیک فقه وہ علم ھے جس کا موضوع 

)١(‏ ایسی ×معقولة ا لعنی ٭ چیزیں بھی ہیں جو بذات خود 

اچھی ہیں اور (؟) ایسی چیزیں بھی ہیں جو بالواسطه 

اچھائیوں کی حامل سمجحھی عاتی ہیں ٠‏ پہلی قسم میں وہ مصالح 

شامل یں جن کا علم انسان کو تجربے یا نظرصادق یا حدس 

کے ذریمے سے حاصل ہونا ھے . دوسری قسم میں وہ قوانین 

شامل میں جو مقصود بااذات نہیں ھیں بلکہ کسی اور مقصد 

کے لئے ایک وسیله ہیں, اور جن کا علم مسلمان کو پیغمبر 

اسلام کے افوال و افال کی خبر سے حاصل ہوتا ھے . یه 

خر ہمیں بای ہے کہ یغمبر اسلام نے کس طرح ان امور 

کی مقداروں کو یا علامتوں کو یا شرطوں کو یا ارکان کو 

مقرر کیا ھے جن کے ذریعے سے ھم اچھی چیزوں کے 

حصول پر یا بری چیزوں سے اجتةناب پر ق٥ادر‏ ہو سکتے ہیں 

ساتھ ہی ساتھ اس علم سے ہم یہ بھی کہہ سکتے ہیں کہ 

رد پیغمبر اسلام نے مذکورہ بالا مقداروں یا علامتوں یا 

شرطوں یا آرکان کی تخصیص کرنے میں کس طرح اجتھاد سے 

کم لیا ھے . وہ ایک قاعدہ (۶اواد:ہ۶) جو علم فقہ میں 


‌‌ِٔ٣ 


سلم ھے (اور جس کے دلائل سے اس علم میں بح نہیں 

کی جا سکتی) یہ ھے کہ آنحضرت کا اجتھاد ان صورتوں میں 

بھی خطا سے بری عے جب وہ وحی و تنریل کی تائید سے 

نہیں ء بلکہ اپنی ذاتی صواہدید سے کوئی فیصلہ کرتے تھے ء 

جن احادیث سے علم فقہ میں ( آنحضرت کے اقوال و افعال 

کے بارے میں) استشھاد کیا جلتا مے وہ ھم تک ایسے مضبوط 

اور ہے عیب ذریعوں سے نہیں پہونچی ھیں جیسے ذرابع قرآن 

شریف کہے حفظ و بقل میں استعمال ھوئے ھیںء بلکہ ان 

احادیی کی صحت کا مدار اس چیز پر ھے کہ ان کو فرداً 

فرداً شروع میں کم سے کم تین صحابیوں نے یان کیا تھا 

اور پھر بعد میں سحدثین کی روزافزوں تعداد نے انھیں 

صحیح مانا 

سابق تعربف میں وہ تمام ضروری باتیں آگئی ھیں جن سے شاہ 
صاحب اپنے تصور فقه میں کام لیتے میں . صرف ایک چیز جسے یہاں 
پر نظر انداز کرنا پڑا ہے يہ ھے کہ شاہ صاحب فقوانین فقه کے جزوی 
اور گلی معانی یا ان کی اشباح و ارواح کے درمیان تفریق کرتے ہیں ۔ 
حجة (حصه اول ص ۱۰۴) میں وہ میں بٹاتے یں کہ ان دوئوں چیزوں 
میں سے لی کو رسول اللہ نے کاق تفصیل کے ساتھ بیسان کردیا ھے . 
لیکں دوسری کو آپ نے صرف <علم میں رسوخ رکھنے والےء لوگوں سے 
کہا ھےء اور وہ بھی مجمل لفظوں میں یا اشاروں کی صورت میں . اس کے 
علاوہ شا صاحب کا خبال ھے کہ مات اسلامیه کی تاریخ میں جب کبھی 
علماء اسلام کی نوجہ اصلاحامور پر صرف ہوئی ہے٠‏ تو انھوں نے 
قوانین فقه کے جزوی اور کلی معنی میں سے اولالذکر پر زیادہ زور دیا 
ھے . بر حال اب ھم تاریخ فقہ و حدیث کی تفصیلات کی طرف رجوع 
گر ۔کتے ہیں ۔ شاہ صاحب ہمیں بتاتے میں که فقه کی تصایف جن 
ہادیکپوں سے اور موشگانیوں سے بھری ہوئی هوتی میں وہ تو متاخرین کا 


۳۲ 


گلرنامہ ہیں . اورنہ رسرل اللہ کے زمانے میں يہ ہوتا تھا کە آپ کسی 
چیز پر بالقعل ععل کرتے تھے آوز صخاب آپ کے 6م گا غور اور احترام 
کے ساتھ مثاہدہ کرتے تھے . مثلاً آنحضرت جب وضو کرتے تھے تو 
صحابہ اس کی مام تفصیلات کو دیکھتے رھتے تھے ء لیکن ان کے ذھن 
تی کم سرال بدا مہ کرک تھا کا لی ضیرم سر کات من ہے کرز انی 
ایک جزولاہنفک کی عیثیت رکهتی ھے اور کون سی حض ایک داخل 
شرط کی . خود آنحصرت اس قسم کے سوالوں کی تصریح نہیں کرتے تھے 
کہ مثلاً وضوہ میں جم چیزیں فرض ہیں وہ چار ہیں یا چھ اور صعابہ 
آپ سے بہت زیادہ سوالات پوچھنے کو اچھا نہیں سمجھتے تھے . لیکن 
اسی کے ساتھ ساتھ بہ بھی ایک حقیقت ھے که رسول اللہ کے زمانے میں 
عے گھی لوگرو گی ا کر الد اتاتھا جاتان گی حرمیاق کر 
جھگڑا شروع ہوجانا تھا نو وہ آپ کے پاس آتے تھے اور طالب ہونے 
تھے گہ آپ انہیں مشورہ دیں یا جھگڑا چکائیں . آپ ان کی اس ضرورت 
کو نبایت اطمینان بخش طریقے سے رفع کردیتے تھے . یا اگر وہ لوگ 
گوئی اچھی بات کہتے یا کرتے تھے تو آنحضرت اس پر رضامندی کا 
اظھسار بلکہ تحسین بھی کرتے تھے اور اگر ان سے کوئی موم چیز سرزد 
ہوتی تھی تو آپ اس کی گرفت کرتے تھے ؛ مشورہ دینے کی یا جھگڑا 
چکائے کی بہ کارروائیاں بالمەوم بہت سے لوگوں کے سامنے بلکه بعض 
بڑھے بڑسے اجتماعات کے موقع پر ہوتی تھیں . زمانہ گذرنے کے ساتھ 
ر۔ول اللہ کے ھر ایک صحانی کے ہاس ایسی بہت سی مثالیں اکٹھی ہوگئیں 
جن میں اس نے آپ کو عبادت میں یا عبادت کی تاری میں مشغول دیکھا 
0 آو کی ار ان ان کو عازن اوک جا 
اب هر ایک صحابی کی یہ کوٹش تھی که وہ ان مثالوں کی تسام تفصیلات 
کو محفوظ رکھے . چونکہ صحابہ نے رسول اللہ کے اقوال و افسال کو 
ان کے گردو پیش کے حالات اور ان کے اندرونی حرکات کے ساتھ 
مربوط دیکھا تھا ہٰذا اب وہ بعض صورتوں میں رسول اللہ کے مدعا کی 


۳۹ 


ترجمانی اس طرح سے کرنے لگے کہ آنحضرت کی مشال کو معیبار 
بناکر انھوں نے چیزوں یا کاموں کے قاہل ترک یا قابل قبول هہونے پر حکم 
لگانا سیکھہ لیا , خود ان کے دل پر آنحضرت کے اقوال , افسال کا جو 
اطمینان بخش اور سکون اور یا محبت انگیز نقش تھا اس کی بنا پر وہ 
آپ کی مشال کو چیزوں کی اچھائی اور برائی کا معبار سمجھتے تھے . 
يعضی اس معبار کے حصوں میں انھوں نے عقلى استدلال با غان و تخمین 
سے نہیںء بلکہ قلبی تعلق کے تقاضوں سے کام لیا تھا 

پھر رسول اللہ کی وفات کے بعد صحابہ کو مدینے سے دور جانے 
گا موقع ھلا یا ضرورت پڑی . ان میں سے کچھ تو اپنے اپنے وطن کو 
واپیں چلے گئے؛ اور کچھ مختلف وجوہ سے مدینے کے علاوم دوسرے 
شہروں میں با ملک عرب سے باھر دوسرے ملکوں میں گئے . جو صحابی 
جس جگہ پہونچا وہاں کے لوگوں نے اسے اپنا رھنما بنا لیا اور اپنی زندگی 
گے مسائل کو اس کے پاس :لے گر آنۓے لگے : وہ ان گے۔ مسائل کو 
حل کرنے کی کوشش کرتا تھا . چنانچہ وہ رسول اللہ کی مثال کو یاد 
گرا تا از کی کا کا کت آانی گال ان کے ماس ین کان 
هوئے مسئلے پر منطبق ہوتی ھے یا نہیں . اگر اس مثال سے براہ 
راست استفادہ مکن نہ ہوتا تھا تو وہ اجتھاد سے کام لے کر یہ اندازہ کرتا 
تھا کہ رسول اللہ کی زندگی کا عام طور سے سی ڈمنگ :یا زان ھا 
اِس کی روشنی میں اس نے مسئلے کو کس طرح حل کیا جا سکتا ھے ۔ 

اب صحابہ کے اجتھادات کی ۔ثالیں متعدد اور متنوع ہونے لگیں ۔ 
کبھی کبھی بہت سے صحابی ایک ھی مسئلے کو مختلف جگہوں پر مختلف 
طریقے سے حل کرتے تھے . اور کبھی ایک ھی صحابی ایک هی سئلے 
پر مختلف وقتوں میں مختلف طریقے سے اظبار رائے کرتا تھا . اس قسم 
کے اختلافات کی چند ثثالیں یہاں پیش کی جاسکتی ہیں . 

)١(‏ کبھی کبھی دو صحابى ایک ہی مسئلے سے اس طرح بحث کرتے تھے 
کہ ان میں سے ایک تو کسی ایسی حدیث سے امتفادہ کرسکتا تھا جو خاص 


٢ 


طور سے اس گے علم بی ہوتی تھی , لیکن دوسرا اس حدیث سے آگاہ 
نہ هونے کی وجہ سے اپنی ذاتی صواہدبد کے سوا کوئی اور معیار نە 
رکھتا تھا ۔ اس نفاوت کی وعہ سے مختلف صورتیں پیدا ہوتی تھیں . 
مثلأً ایک دفعہ حضرت عبدالہ اس سعود نے کسی حدیث سے آگاہ نہ ھونے 
کی وجہ سے بوہ عورتوں گے حق ررائے کے بارے سم اجتیاد گا" 
بعد میں اهیں ایک حدیث کا علم ھوا جس میں اس سسئلے کو اسی طرح 
سے حل کیا گیا تھا جس طرح خود انھوں نے اسے حل کیا تھا ۔ چنانچه 
ان کا دل مسرت سے لبربز ھوگیا . اس کے برخلاف ایک مثال حضرت' 
اار ھریرہ کی ہے جھوں ہے روزوں سے متعلق کسی مسئلے پر اجتھاد*' 
گیا . بعد میں انھیں ایک ایسی حدیث کا علم ہوا جو اسی مسئلیے کا ایک 
ختلف حل بتانی تھی . چنانچه انھوں ہے اپنی رائے کو بدل کر حدیث کے 
مطابق بنا لیا . حضرت اہو ھربرہ کے بر خلاف چند مثالیں ایسے صحایوں 
کی ہیں جنھوں نے اجتھاد کیا اور پھر جب اھیں ایک ایسی حدیث 
بتائی گئی جو ان کی رائے کی تصویب نہیں کرتی تھیء تو انھوں نے حدیث 
کو شک و شبہ کی نظر سے دیکھا'' اور اپنے اجتھاد پر قائم رھے . 
(۲) محابہ کے اختلاف کی ایک اور شکل یہ ہوتی تھی کە دوصحابی 
جنھوں نے رسەل اللہ کو کوئی ہام کرتے دیکھا تھا یا کوئی بات کہتے 
سنا نھا اس امر میں اختلاف کرتے تھے کہ آیا آنحضرت اس موقع پر 
محض انفافی طور سے اس چیز کو کبە رھے یا کررھے تھےء یا وہ اسے 
ایک عام قاعدے کا مرتبہ دینا چاھتے تھے'' . (۴) کبھی کبھی ایسا بھی 
ہونا تھا کە ایک صحابی کسی حدیث سے آگاہ هونے کی بنا پر ایک 
خاص طریقے سے ابجتھاد کرتا تھا اور پھر کوئی دوسرا صحابی کسی 
دوسری حدیث سے استناد کرتے ھوثئے یہ ثابت کردیتا تھا که اول الذ کر 
حدیث کے سمجھنے با یاد رکھنے میں کوئی غلطی هوئی ھے یا اس 
حدیث کا حکم کسی دوسری حدیث کے حکم سے متعارض یا اس 
کے ذریعے سے منسوخ عوچکا ھے . 


۲۳ 


صحابہ کے بعد علوم اسلامی کے وارثٹ وه لوگ هوئے جو تابعین 
کہلاتے ہیں. ان کو دو چیزیں وراثت میں ملیں . )١(‏ رسول اللہ کے اقوال و 
افعال جنھیں صحابہ نے روایت کیا تھا۔. اور )٢(‏ خود عصحامہ کے اپنے 
اجتھادات . اگر تاہمین کو ان چیزوں کے درەیان کوئی اختلاف نظر آیا تو 
ور تی کا کی گن ناس او سس و ما کے 
اجتھاد میں جن چیزوں کے اندر استقلال اور انفرادیت کا مادہ تھا وہ اب 
تاہمین کے لئے بہت زیادہ امم نہ تھیں. (مثلا حضرت عمر نے عمار بن 
یاسر کی روایت کے علی الرغم جو اجتھاد کیا تھا تاہمین نے اس کی توثیق 
نہ کی'') تنقیدی صلاحیتوں کے اس قسم کے استعمال نے خود تابعین (میں سے 
سب سے زیادہ متار افراد) کو مختلف د× ہذاہب؛ کا بانی با رھبر بنادیا۔ 
اب عالم اسلام کے بڑےے بڑھے شہروں میں اس طبقہ کا ایک نہ ایک فرد 
رکرو اسب اھ سی جات سای ھب لایس سا 
بن عمر نے قیادت کی اور بعد میں زھری , بحبی' بن سعید اور ریعة بن 
عبد الرحمن نے . شہر مکہه میں عطاء بن اہی رباح کا بول بالا تھا. کوفہ 
ابراھیم نحفی اور شعبی کی تعلیم سے متاثر تھا . اور بصرہ میں حسن بصری ء 
یمن میں طاؤس بن کیسان اور شام میں مکحول علوم اسلامی کی تبلیغم کرتے 
تھے. ان حضرات میں سے ء سعید بن مسیب اور ابراہیم تحفی نے اہواب 
فقہ کی ترقیب قائم کی اور ہر باب میں ان متعلقہ اصولوں کو رکھا جو 
آنھوں نے سلف سے سیکھے تھے , ععید اور ان کے ساتھی یہ سمجھتے 
تھے. کہ حرمین شریفین (یعنی مکہ اور مدینہ) کے لوگ فقه میں سب 
سے زیادہ محکم اور گہری بنیادوں پر اپنی عمارت قائم کرسکتے تھے . 
خود سعید نے جس فقه کی تعلیم دی ھے وہ یا تو ( صحابوں میں سے ) 
عبداللہ بن عمر, حضرت عائشہ اور ابن اس کے اقوال اور فتاویٴ سے 
مأخوذ ھے. یا اس کا مدار ان قاضیوں کے فبصلوں پر ھے جو مدینے میں 
اس عہدعے پر عامور رھے . چنانچھ سعید وغیرہ نے اس قسم کے تمام مواد 
کو اکٹھا کیا اور پھر ان سب کی چھان بین کرنے کے بعد ان میں سے 


٤ 


ایس چبہزوں کو متخب کرایا جن پر عام طور سے اتفاق کیا گیا تھا اس 
مواد کے احتلافات جب ان لوگوں کے سامنے آتے تھے تو وہ ان میں 
سب سے زیادہ دل نعین چیزوں کو پسند کرلیتے تھے . اگر بالفعل ظاھر 
ھوبے والے گی ٹئے سئلے پر وھ اس ذخیرے میں سے کسی نز کو 
کاقی نہیں پائے تھے تو پھر وہ مذکورہ بالا صحایوں کی تعلیمات کے عام 
انگ ای عر و طرو سے ا کر نے ای ید ا کے زا 
کے ہر خلاف کوفے کے لوگ ابراہیم نحفی وغیرہ کی فیادت میں حضرت 
علی اور عبداللہ بن امسعود جیسے صحاببوں اور شریح جیسے قاضیوں کے 
ای اور فصارں سے رجوم کرتے تھے ٠‏ اپنی معلومات کو یہ لوگ بھی 
اسی طرح سے عدون اور مرنب کرتے تھے جس طرح سے مدینے والے . 
تامین کے بعد جن لوگوں نے علم کا بوجھہ سنبھالا ( حملة العلم ) 
انھیں علماء کے ہام سے موسوم کیا جا سکتا ھے ۔ فقهہ کے آہواب میں سے 
لوگ وضوہ؛ غسل ' نماز, حج, کم اور خرید و فروخت وغیرہ کے 
مسائل کی تقیم پراٴ خاص طور سے توجہ صرف کرتے تھے ان کا طریقہ 
به تھا که وہ رسول اللہ کی حدبث کی روایت کرتے تھے ء قاضیوں کے 
فیصلوں سے کام لیتے تھے , اور پھر ان سوالات کی نشکیل اور ترتیب کرتے 
تھے جو ان چیزوں کو سامنے رکھتے هوئے خود ان کے ذھن میں پیدا 
ھوتے تھے اور اس تام تحقیق کے بعد وہ ان مسائل کا حل کرنے کے 
لے اجتھاد سے کام لے تھے جو بالفعل رونما هوئے تھے . حدیث کی 
روایت میں ان کا طریقه یہ تھا کہ وہ صرف ان احادیی ہی سے رجوع 
نہ کرنے تھے جں کے راویوں کے سلسلے میں کوئی خلل نہ تھاء بلکە 
ان (مرسل), احادیث کی طرف بھی توجہ کرتے تھے جن کو تاہمین میں 
سے کسی شخص نے اس طرح سے روایت کیا تھا کہ وہ اپنے ان کے 
لیے کسی صحابی کی مند پیش ؛ کر سکتا تھا (جو سلسله روایت کے نچلے 
یعنی راوی کی طرف سے شروع ہونے والے حصے کو مکمل کردیتی ) 
اس گے علاوہ یه علماء ان روایتوں کو بھی اھمیت دیتے تھے جم صحابہ 


ں 


پر ہ موقوف٭ ہوگئی تھیں (یعنی ان سے آگے بڑھ کر رسول اللہ تک نہیں 
پہونچائی گئی تھیں) . یه لوگ جاتے تھے کهہ صحابہ نے کسی بات کو 
رسول اللہ سے منسوب (یعنی ان کی ذات تک ه مرفوعء) نہ کرنے میں یا 
تو احتیاط سے کام لیا ھے یا وہ رسول اللہ کے قول سے کوئی نتیجه اخذ 
کر رھے ہیں؟ ورنہ بہر صورت ان کے قول کی اساس رسول اللہ کی 
تعلیمات پر ھے . اس طرح سے ان علماء کا یہ دستور بن گیا کہ وہ 
صحابہ کا احترام کرتے تھے اور ان کے تقدم اور ان کی زیادہ گہری 
بصیرتوں کو روایت حدیث کے ععاملے میں قابل لحاظ سمجھتے تھے ۔ چنانچہ 
اب جب کبھی دو حدیثوں میں اختلاف اور تصادم ھہوتا تھا تو یه علماء 
خود محاکمہ کرنے سے پہلے ان اقوال صحابہ پر نظر کرتے تھے جن میں 
اس اختلاف کو رفع کرنے کی کوشش یا دو حدیثوں میں سے کسی ایک 
کے مفہوم کی تخصیص ھوچکی ہوتی تھی ۔ جب يہ لوگ خود صحابہ کو 
مختلف سمتوں میں جھکتا ہوا پاتے تھے تو ان کی نظر میں اس صحابی کا 
قول قابل ترجیح ٹھہرتا تھا جس کے نقطة نظر کو سمجھٹے کے لئے حالات 
تے نات کو غامی طرو ہے .ظا او آبادی کااترںن ای کا 
مطلب يہ ھوا کہ خود اپنے شہر یا علاقے سے تعلق رکھئے والے عحابی 
5 قول ان (علماء) کے لئے قابل ترجیح ہوتا تھا . 

اب حالات اس کام کے لئے ۔ازگار تھے کہ علماہ کی توجہ ان 
چیزوں کی تدوین پر صرف ہو جو ختلف وقتوں میں ختلف جگہوں پر 
بہت سے لوگوں کی رھنمائی میں اختبار کی جاتی رھی تهیں . چنانچه بہت 
سے علماء نے یہ کام شروع کا ۔ مالک بن انس اور محمد بن عبدالرحمن 
بن ابی ذئب نے مدینے میںء ابن جریح اور ابن عینیہ نے مکہ میںء سفبان 
ثوری نے کوفے میں اور ریع نے بصرے میں تدوین کا کام شروع کیا . 
ان سب لوگوں میں مالک بن انس کا مرتبہ اس وجہ سے بلند ہے کہ 
وہ مدینے کے سارے فقہی سرمایه پر عبور رکھتے تھے اور ه فقہاء صحابہ ٭ 
(یعنی حضرت عمرء حضرت على. حضرت عائشہء ابو مریرہء عہد الہ بن 


۳٢ 


ا عبد اللہ بن سعود اور ابن عباس) کے فتاویٰ پر ان کے قول کو 
008+92 مالک کے مقابلے میں امام اہو حنیفه ابرامیم تحفی 
کے افقاداتن سے مستفید ھوئے تھے . انھوں نے ان افادات کو 
۶.۰ و ور سوج سس 
ک جس بصیرت اور تدار کا بشُوت وا ےا امن کی نظیر ملنا مکل ھے ۔ 
خود امام ای لف کے شاگردوں میں ابو یوسف سب سے زیادہ مشہور 
ھوئے ہیں . جب وہ فارون رشید کے زمانے میں سب سے بڑے قاضی کے 
عدے پر مامور ہوئے نو ان کے اثر ہے قساف کی مراف اسان 
اور ساوراء اذھر میں آشاعت آوز ۔ترویج ہوئی . لیکن امام اہو حنیفہ کے_ 
شاگردوں میں علمی تبحر کے اعتبار سے محمد بن حسن شیبانی کا تمرتبہ 
سب سے زیادہ بلند ھے .وہ حنفی آفقہ: میں تو دستگاہ رکھتے ھی تھے 
لیکن اس کے ساتھ ساتھ انھوں نے امام مالک سے مؤطا کا درس بھی 
لیا تھا , عالکی اور حنفی مذھب کے ساتھ ساتشك فقه میں تیسرا مذھب 
امام شاقمی کا ہے . اہوں نے دونوں سان الذکر مذھبوں کا غور سے 
مطالہ کیا اور پھر اس اتبجہ پر پہونچے کہ وہ ان دونوں میں سے کسی 
کے بھی حلقہ بگوش نہیں ہوں‌ گے . خود ان کے اہنے مذھہب کی ناد 
حوص کے تے سرے سے تفحص پر ھےء اور اس تنقید پر جس کا هدف 
انھوں نے مالکی اور حنفی فَدَہ کو بنایا . ان کی اس تنقید میں جن تصورأات 
سے کام لیا گیا ھے ان کی پانچ بڑی قسمیں میں :۔ 

اولً امام شافعی کو اس بات پر اعتراض تھا کہ موجودہ مذاہب فقه 
میں مرسل اور منقطع حدیثوں سے (یعنی ان روایتوں سے جن کو کسی 
صحابی سے منسوب نہیں کیا جاسکتا تھا) کم لیا جاتا تھا۔ اس قسم کی 
حدیثوں کا تجزیہ کرنے پر انھوں نے بہت سی ایسی چیزیں پائیں جو ہے 
بنیاد تھیں با جو دوسری زیادہ اھم اور مستند قسم کی حدیثوں سے ٹکرانی 
تھیں. چنانچہ انھوں نے یہ قاعدہ بنایا کہ جب تک ان حدیثوں میں چند خاص 
شرائط کی ایفا نہ عو اہیں قبول نہ کیا جائے . 


۳ 


ثانیاً امام شافعی اس نتیجے پر پپونچے تھے کہ ان کے زمانے تک 
قہاہ فا رر کر فا وا عطق تر کے وہ فا یی زکن :بنا 
گے گے۔ رک جرد کی ایک عفیوہ سان لے ھت او کو را 
اور اس وج سے ان کے کام میں یکرنگی اور استقامت نہ تھی . اس سلسلے 
میں مثال کے طور پر امام شافعی اور محمد بن حسن شیہانی کی ایک گفتگو 
کا حواله دیا جاسکتا ھے . شیبانی کو اھل مدینہ پر یہ اعتراض تھا کہ وہ 
صرف ایک ھی گواء کی گواھی کو قبول کرلیتے میں اگر اس کی گواھی 
کے ساتھ کوئی قسم بھی کہا رھا ھو. ان کے اعتراض کی اساس اس 
دعوے پر تھی کہ اس قسم کی گواھی کی تائید میں صرف ایک اکیلے 
راوی کی روایت ملتی ھے اور پھر اس خبر کے قبول کرنے سے قرآن شریف 
کے احکام میں تھوڑی سی توسیع بھی لازم آئی ھے . لیکن امام شافعی نے 
ان سے پوچھا کہ کیا وہ یہ قاعدۂ کلیہ اختیار کرنے کے لئے تیار هیں کھ 
خبر واحد سے احکام قرآنی میں توسیع نہیں ہوسکتی . شیبانی نے اثبات میں 
جواب دیا . ١ب‏ امام شافعی نے ان کی بات پکڑلی اور ان سے کہا کە اگر ایسا 
ھے تو پھر تم خود خبر واحد کی بنا پر احکام قرآنی میں اس توسیع کو 
کیوں قبول کرتے ہو کہ وارث کے حق میں وصیت نہیں کی جاسکتی. اسکا 
شیبانی کے پاس کوئی جواب نہ تھا. غرض بە ھے کەاس قسم کی چیزوں 
کو دیکھہ کر امام شافعی نے نصوص کے استعمال میں استقامت برتتیے کے لئے 
بہت مفصل قاعدے بیان کئے . اور ان کا یہ کام اصول فقەکا سنگ بنیاد ھے . 

انا شافعی نے یہ دیکھا کہ بہت سی احادیث تاسین تک نہیں پپونچی 
میں اور پھر بھی وه مسائل متعلقه میں (حدیث کو خاموش سمجھتے ہوئے) 
فصلهہ کرچکے ھیں. لیکن اب طماء اور محققین کی کوشش سے وہ حدیئین 
منظر عام پر آتی جارھی تھیں. شافعی نے یہ قاعدہ بنایا کہ اگر کسی شخص 
نے ایک خاص حدیث سے ناواقفیت کی حالت میں اجتھاد کیا ھے تو چاھے 
اس کا اجتھاد اس حدیث کے مفہوم سے ٹکراتا بھی ہوء پھر بھی یہ فرض 
نہیں کیا جائےگا کہ وہ حدیث اس کی نظر میں قابل قہول نہ ہوتی . ہاں 


۳۸ 


اگر وه صریح لفقاوں میں حدیثف پر معترض ھے تو ھم حسن ظن سے 
٠‏ کا ا او مان ام شافمی کا قاعدہ یہ تھا کہ معترض 
کا اعتراض اسی کے منه پر مارا حائے اور حدیی کو بحال کیا جائے . 
(شاہ صاحب دو ایسی حدیثوں کا ذکر کرتے ہیں جن سے ناواقفیت کی 
مثالیں امام شافعی کے آسامنے نھیں. ان میں سے ایک ٭حدیث القلتین > ھے 
وس ماق ا لاو 7و ارک ھارااس ا کے 
اور دوسری ٭حدبث خرار للجلسں ؛ ھے حو خرید و فروخت کرنے والوں کو 
اپنی شست کی بر قراری کے اندر سودے سے پلٹ جانے کا حق دیتی ھے۔ 
پہلی حدبث ععید اس مسب اور زھری کے عام میں ن٭ تھی . چنانچه مالکی 
اور حافی فقہ میں اس کے مفہوم سے مطابقت کا اظہار بھی نہیں ہوا ھے . 
دوسری حدبث امام مالک اور امام او حنیفہ کے علم میں تو تھی ء لیکن 
اس سے ٭فقهاء محابہء باحمر نە تھے چانچه ان دونوں اماموں نے 
صحابہ نک اس حدیثی کے مہ ہویچنے کو خود اس حدیثے کے خلاف 
ایک قسم کا ثبوت سمجھا. امام شافعی نے دونوں حدیثوں کو بحال کردیاء 
رابعا امام شافعی ہے ان لوگوں پر تنقید کی جو صحابہ کے متفرق اقوال 
سے بھی رحوع کرتے تھے . تحقیق کرنے پر يہ پتا چلا کہ صحابہ ان 
کی طرف امن ہیں کے تھے که انھیں کسی خاص مسئلے میں کوئی حدیی 
نہیں ملی تھی . لم حال يہ بات تو مسلم تھی کہ صعابہ میں اختلافات 
دقع کرنے کا ذریعہ اور ععبار يہ تھا کہ رسول اللہ کے قول و فمل سے 
رجوع گیا جائے . چنانچہ امام شافعی نے بە قاعدہ بناہا کە اگر حدث آ4 
مائے کی صورت میں صحابہ کے قول کو اختیار کرنا ہے تو شرط یہ ھے 
کہ وہ فول ایسا ہو جس پر سب صحاببوں کا اتفاق رھا ہو۔ امام شافعی 
کہتے تھے ٭ صحابہ بھی انسان (رجال) تھے , اور ہم بھی انسان ھیںء ۔ 
خاساً امام شافمی کو اس طرز کار پر اعتراض تھسا جسے استحسان 
گا نام دیا گیا تھا اس گی ایک صورت یہ تھی کہ فقھام نے بەعض 
احکم کے ناڈ کے لئے چند ءواقع کی تخصیص کردی تھی ۔ مثلاً عورء 


۳۹ 


نىاء (قران شرف )٤٤٤٤‏ میں حکم دیا گیا ھے کہ جب یتیم بچے 
صاحب ×رشد> ھوں تو ان کے سریرمت ت ان کا مال انھیں کے سپرد کردیں 
اب یہ کام آسان نہ تھا کہ ایک ایک یٹم کو دیکھ کر یہ فبصلہ کیا جاتا 
کہ وہ صاحب رشد ھے یا نہیں . چنانچہ فقھاء نے استحسان کیا که پندرہ 
سال کی عمر گو سن رشد سے تعبیر کیا جائے اور جب کوئی یتیم ا 
عمر کو پپونچ جائے تو اس کے حق میں قرآنی حکم کا نفاذ ھو., استحسان 
کے خالف اس فیصلے بز یہ اعتراض کرتے تھے کہ اگر ٥١‏ سال کی عمر 
میں کوئی یم در حقیقت صاحب رشد نہ ہوا تو گویا اس کے معاملہ میں 
دو قیاس > (یعنی نصوص سے استخر اج( گی بجائے ( استحسان کرنے والے ) 
ففھاء کی ہ رائے > چلے گی . امام شافعی نے رائے اور قیاس کی اس بحث 

سے آگے بڑھ کر استحسان کے پورے نظریے کی محخالفت کی اور یہ دعوی 
کیا کہ استحسان کرنے والا وہ کام کرنا چاھتا ھے جو صرف شارع ن 
کا یا واضع قانون کا حق ھے . 

حجة (حصه ١‏ : ٤٤١٦۔٤٤٢۱)‏ کے جن صفحات میں شاہ صاحب نے مذاہب 
فقه گا ذکر کیا ھے ان میں چوتھے (یعنی حنہلی) مذھب کو یا اس کے 
بانی (یعنی امام احمد بن حنبل) کو غامل نہیں کیا ھے . ویسے شاہ 
صاحب نے امام احمد کا تذکرہ تاریخ حدیث میں بھی شامل کیا ھے او 
مذکورہ بالا صفحات کے فوراً ھی بعد (ص ص ١١٥٥۱۔٤٤٢۱)‏ انھوں نے اھل 
حدیث (مثلاً اسام احمد بن حنبل اور اسحاق بن راھویهہ) اور اصحاب رائے 
کا جو مقابله کیا ھے اس میں گوبا وہ ان مسائل سے دوچار هوئے میں 
جو فقہ حنبلی کے اجزاء ترکیب ہیں . لیکن ھمیں یاد رکھنا چاھئے کہ 
علماء اسلام اس سوال پر اختلاف رکھتے ہیں کہ امام احمد کو فقہاء میں 
شمار کیا جائے یا محدثین میں . شاہ صاحب نے مذکورہ الا صفحات 
میں تو آنجناب کا ذکر نہیں کیا ہے لیکن پھر بھی یہ خیال صحیح نہیں 
هوگا کہ وہ فقہ اور حدیث کے علماء کو اس طرح دور دور اور الگ الگ 
خانوں میں رکھنے کے لئے تیار هوںگے . 


“ََ 


اب تک شاہ صاحب نے فقهہ کی تاریخ میں جن زمانوں کا ذکر کیا 
ھے ان کی گوبا پاچ بڑی قسمیں ہیں . سب سے پہلے رسول اللہ کی 
زندگی کا دور ھے . پھر صحابہ کا اور ان کے بعد نابعین کا زمانہ. ان 
زعائرکتۃ کی تعرہف کے لے اس نسہت کا ذکر کافی ھے جو انھیں آنحضرت 
اور عکضائ ا تام سی ساض اکقاص ) سے ھے۔ ‏ اکر چرھے دور 
سے زمانوں کی نعریف ان تحریکوں کے حوالے سہے شروع ھہوتی ھے ؛ 
چنھرں نے ان کے اہر فروغ پایا , چنانچه چوتھے دور کو شاہ صاحب نے 
دور روایت کہا ھے . ابر پانچویں کو دور تدوین ء ان دونوں کے اختلاف 
کی بنبادی وجەبہ ھے کە دور روایت میں ( جس کا آغاز شاہء صاحب نے 
امام مالک سے گیا ھے) انحصار ان روابتوں پر تھا جو مقامی ( بعنی کسی 
شہر یا خطہ کے اپنے ذانی) مصادر سے حاصل ہوتی تھیں . (در اصل یه 
طریفه اس وقت سے شروع ہوگیا تھا جب صحابہ مختلف دیار و امصار 
میں جاکر بسے تھے ) . اس کے برحلاف دور تدوین میں کوشش اس اھر 
پر عرکوز ہوئی کم مقسامی اختلافات کو نظار انداز کردینے کے بعد فقهھ 
اور حدبث کے مجموعی ذخیرے کو مرتب کیا جائیے چنانچہ امام شافعی 
نے ایک موقع پر امام احمد بن حِل سے کہا ھے دتم اس علم (حدیث) 
کو ہم سے زیادہ جانتے مٍ . اگر تمھیں کوئی صحیح حدیث ملے تو مجھے 
ضرور بتا دینا . میں اس کا اتباع کروںگا چاھے اس کی اولین روایت کوفے 
میں ہوئی ہو یا بصرے میں یا شام میںء (حجہ )۱٣٤۸ :١‏ 

جب مذاہب فقه فائم ھوچکے تو (یعنی روایت اور تدوین کے بعد) 
وہ دور آیا جسے شاہ صاحبِ نے تخریج کا زمانہ کہا ھے . اب علماء جو 
چیزیں چھوڑ گئے تھے ان کے شاگردوں نے انھیں سے کام لے کر نتیجے 
نکانا اور مسائل پر احکام کو منعابق کرنا شروع کیا, یہاں سے اہل حدیث 
اور امحابں راے کے درمیان کشمکش نے زور پکڑا عض لوگ سمجھتے 
ہیں کہ احکام سے استنباط اور استخراج کرنا بھی راے پسندی عے . لیکن 
اعتدال کی حدوں کے اندر ہو تو یہ کام نہ تو قابل اعتراض ھے اور نہ اسے 


۲۱ 


رائے پسندی کا نام دیا جاسکتا ہے ۔ امام احمد بن حنبلء اسحاق بن 
راھوبہ اور خود امام شافعی جیسے بزرگوں نے استخراج اور ا۔تنباط سے 
کام لیا ھے . لیکن ان کو کوئی اصحاب رائے نہیں کہتا . بپر حال تخریج 
۶ کام میں آدمی اعتدال کی حدوں کے اندر بھی رہ سکتا ھے اور ان 
حدوں سے تجاوز بھی کر سکتا ھے , چوتھی صدی ھجری کے بعد جو 
زمانه آیاء اس میں تخریج تو خوب ہوئی لیکن وہ اعتدال سے خالی تھی 
اب لوگوں نے اپنے اپنے فقہی مذھب کی جانداری شروع کردی ۔ اس 
دور میں فقه کے علم سے یہ مطلب ۔مجھا جانے لگا کہ آدمی اسماءالرجال سے 
واقف هو یا روایتوں پر جرحمٴ و تعدیل کرسکے یا جدل کے استعمال کے 
ذریعے سے دوسرے مذاہب فقه سے بحث و مباحثہ کر سکے , یا اپنے مذھب 
فقہ کی تعلیمات کو یکجاکرسکے یا ان پر شرح یا ان کا خلاصہ لکھ سکے , 
یا بالکل فرضی مسائل پر ا۔کام کو منطبق کرنے کا ءظاہرہ کرے . یہ 
سب باتیں اس معیار سے نیچی تھیں جو فقهہ کے معاملے میں سلف نے 
حاصل کیا تھا اور طرہ یہ ھے کہ یہ نیچے درجھ کی چیزیں بھی صرف 
عتاز اور سربرآوردہ لوگوں کی دسٹترس میں تھیںء ورنہ عوام الناس کا تو 
حال یہ ہوگیا کہ انھوں نے تقلید اختیار کرلی اور وھی ہ آج > ان کا دستور 
عمل ھے . 20۸5 

حجة )۱٥١ : ١(‏ میں شاہ صاحب نے تقلید کا ذکر کرتے ھوئے کہا 
ھے که وہ صدیوں کی تاریخ میں ملت اسلامیہ کے تمام طبقات اور افراد 
کو ایک ھی لکڑی سے نہیں ھانکنا چامتے . لیکن پھر بھی ان کی راس بجی 
ہے کہ بعد کے ١س‏ سارےے زمائے میں چند ایک صاحب بصیرت لوگوں 
کو چھوڑ کر تمام مسلمان علم فقہ کا حق ادا کرنے سے قاصر رھے ہیں 
اس لیے کہ ان کے عوام تقلید کے خوگر ہیں اور خواص موثگافیون کے 
گویا اس دعوے کے ساتھ وہ تاریخ فقه کو اس کی (×ہ*ااه-ااص۸ ) 
(٭ پائے طاؤس ٭) پر پھونچاکر ختم کرتے میں . الہته بعض دوسری جگہوں 
پر (مثلاً اپنی تصنیف دعقد ال جید فی احکام الاجتھاد ‏ و التقلید ٭ میں) 


ٴ 


انھوں نے حنفی ضف کے نشوو نا پر زبادہ نفصیل سے بحث کی 
ہے . لیکن ان کی اس تفصیل کو موجودہ تبصرے سے الگ رکھنا چامئے 
اس لئے کہ اس نمصرے کی امتباری شان يہ ھے کە یه عذاہب فقه کے 
تنوعات کا جامعم ہے ۔ ہر حال اب فقه کو چھوڑ کر ہم تاریخ حدیث کی 
طرف آتنے میں (جسں کے فقہی احتمالات اور روابط کی طرف ھم اشارہ 
کرچکے میں لیکن جس کو آسانی کی غرض سے ہم نے اب تک موخر 
گر رکھا تھا ) . 

شاہ صاحب نے کتب حدیث کی پانچ اقسام بتائی ہیں ۔ پہلی قسم 
میں وہ امام عالک کی موطا اور امام بغاری اور امام مسلم کی محبعین کو 
رکھتے میں . غالبا اوہ اس اعتراض کو اعتناء کے قابل نہیں سمجھتے کہ 
عض اوگوں کے نزدیک هوطا کو خالص طور پر حدیث کی کتاب کہنا 
مشکل ھے در حققت شاہ صاحب نے حدیث و فقهہ کی باھمی نسبت 
پر اس قدر زور دیا ھے کہ موطا میں احادیث کے ساتھہ فتاوی پر بھی 
امام مالک کی :وج کا صرف ہواا. اسے صحیحین کے مقسابلے میں رکھنے 
کے فصلے کو غلط نہیں بلکہ ضروری ثابت کرتا ہے . شاہ صاحب ہمیں 
بتائے ہیں که اعام شافعی نے اس کتاب کو قران شریف کے بعد دنیا کی 
سب کتاہوں سے ١×اصح‏ کہا ھے ہبی وجہ ھے کہ امام مالک سے 
اس گا درس لنے کے لیے لوگوں نے مدینے کا سفر اس کثرت کے ساتھ. کیا 
کہ نل و حرکت کے ذرابع جواب دینے لگے . ان لوگوں میں امام شافعی 
یا محمد بن حسن شیانی یا ابن وہب یا ابن قاسم جیسے جلیل القدر فقباء 
ھی تھے اور بحبی بن سعید قطان یا عبدالرحمان بن مہدی یا عبدالرزاق 
جیسے محدٹ بھی ؛ اور مارون رشید جیسے مشاہیر بھی . سبوطی کی روایہت ھے 
کہ ایک ەفعہ ھارون رید نے امام مالک سے اجازت مانگی که موطا 
کو خانهُ کہ پر لٹکا دیا جائے اور اس سے ساری عباسی خلافت میں 
ایک عام اور مشترک طابطۂ دیوانی (8٭٥ت‏ ان ×گندنا) کا کام لیا جائے 
لیکن امام مالک نے اس خبال کی تائید نہ کی بلکہ یہ جتایا کە رسول اللہ 
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کے صحایوں نے اسلام کے بنیادی معاملات کے سوا باقی تمام امور میں 
مختاف راھیں اختیار کی ھیں (اور اس وجہ سے یہ مناسب ھے کہ عباسی 
خلاات کے تمام حوں میں لوگ انھیں مختلف الرائے صحایوں کی یروی 
کرتے رھہیں جن سے خاص طور پر یا عقامی اثرات کے تحت انھیں 
عقیدت ھے (رساله انصاف ص .۲۴)۲٢‏ 

اب صحیحین کو لیجئے ان دونوں کی شان یه ھے کە ان کے اندر 
جس ( مرفوع) روایت کو رسول اللہ تک پہونچا دیا گیا ھے اور جس کے 
راویوں کے سلسلے میں کوئی خلل نہیں ھے؛ وہ ه صحیمحء ھے اور مسلمان 
اِسے سر آنکھوں پر رکھتے ھیں (شاہ صاحب کہتے ھیں که ان دونوں کی 
عظمت اس وقت عیاں هو سکتی عے جب انھیں ابن ابی شا ة یا طحاوی یا 
خوارزمی جیسے محد ین کی تصانیف کے مقابلے میں رکھا جائے . اسی 
سلسلے میں وم حاکم کی کتاب الستدرک علیٴ الصمحبحیں کا ذکر کرتے ہیں 
جس میں مؤلف نے صحیحیر کے قاعدوں کو برتنے کی اور پھر ان سے 
چھوٹ جانے والی حدیثوں کو بیان کرنے کی کوشش کی ھے , شاہ صاحب 
کا خیال ہے کہ حاکم نے جن قاعدوں کو برتا ھے وہ بجنسہ وھی قاعدے 
نہیں ہیں جو امام بخاری اور امام مسلم نے برتے تھے , بلکھ ان میں بہت 
سی چیزیں ایسی بھی ہیں جوان دونوں بزرگوں کے ا۔الیب پر غیر ضروری 
اور غیر محتاط بلکہ نادانستہ اضافے کی حیثیت رکھتی ہیں . 

صحیح البخاری کے امتیازات ببان کرتے ھوئے شاہ صاحب لکھتے ہیں : 

شروع میں علمائے حدیثف نے اس علم کی چار قہمیں کی تھیں . 

)١(‏ سنت یا فقه جس پر ملا امام مالک کی هوطا اور مفیان کی 
جامع مشتمل ھے . 

(۲) تفسی_ جو ابن جریج کے ہام کا موضوع ھے . 

(۴) زہد و مواعظ جن پر ابن مبارگ نے توجہ کی تھی . 

(4) سیر جس میں ابن اسحاق کا ام مشہور ھے ۔ بخاری نے ان 


تمام اقام کو یکجا کردیا ۰ اسی وجه سے ان کی کتاب کو ا جامع المحیحالمند 


“٤ 


کہا جاتا ھے . اس اعتبار سے ان کا کام کسی ایسے شخص کا 
سا ھے جو انباع کرے اور ایک اپسے شخص کا سا نہیں جو خود کی 
طریقے کا بای عو . لیکن ساتھ ھی ساتھ انھوں نے احادیث کے فوائد اور 
متضمات کی تصریح کی بھی کوشش کی اور یە دکھانا چاھا کە ان کی 
روشنی میں واقعی مسائل کی ایک کر تعداد کو کس طرح سمجھایا یا 
ساجھایا جا سکتا ہے . اس کام میں وہ ایک تے طریقے کے بانی ہیں , 
ات اپسا کرنے کے وقت انھوں نے اس بات کو ضروری سمجھا که ان 
کے اپنے استفادات اور احادی کے درھیان ایک واضم خط فاصل ہو۔ 
چنابچہ احادیی ان کی کنتاب کے ابواب کا نفس مضمون هیں ء لیکن ان کے 
ذانی استعادات ان عنوانوں ( نراجم) میں سمو دئیے گئے یں جن کے تحت 
انھوں ہے ابواب کو ترتیت دیا (تراجم ابوابں صحیح البخاری حیدرآباد 
دکن ۱۳۲۳ھ ص ۳۔٠)‏ 
صحبح سلم کی حصوصیات یہ ہیں کھ اس کے مولف نے اسی قسم 
کی ( خطاوخلل سے آزاد) حدیثیں لی ہیں جیسی صحیح البخاری میں ملتی 
ہیں . البتہ امام مسلم نے اس امر کا اھتمام کیا ھے کہ ان حدیثوں کے 
انتخاب کرنے میں انھیں نمام معاصر اور سابق عدثین کی تائید یا اتفاق 
حاصل ھوء اور وہ حدئیں ایسی هوں جن کے حوالے سے سنت نبوی کی 
تحقیق کی جاسکے . اس کے علاوہ صحیح مسلم کی ترتیب بھی ایسی ھے 
کە اب جو شخص عربی جانتا ھے اس کے لیے حدیثف سے ناواقف رھنے 
کا جواز باقی نہیں رھا ھے . مثلا امام سلم نے ایک ھی حدیث کی مختلف 
دوایتوں کو یکجا کر دیا ہے (صحیح البخاری کے مقابلے میں یہ ان کا 
امتیاز ھے ) . 
دوسرے طبقے کی کتابوں میں ثاہ صاحب ابوداود کی سنن, ترھذی 
کی جامع, نسائی کی محتبی اور امام احمد بن حنبل کی مسند کو رکھتے 
سواہ گار ار یتی: ظا گی کان ہے کی ری عانکی مس 
لیکن یہ أُن کی برابر نہیں ہیں بہرحال ان کے مولفین کی بات پھروسے کے 


"٤ 


قابل تھی ء ان کا مزاج عادلانہ تھاء ان کا حافظہ قوی تھاء اور ان کو 
علم حدیث کے سسائل پر پورا عبور تھا . ان میں سے اوداود نے وہ 
حدیثیں جمع کی ہیں جن کو علماء فقهہ جانتے اور برنتے تھے . چنانچھ 
ان کی جمع کی ہوئی احادیثی کی ایک قسم کا نام ٭ لین یا صالح للەەل> 
(یعنی نرم یا قابل تعمیل) بھی ھے . ھر حدیث کو بیان کرنے کے ساتھ 
وه يہ بتا دیتے ھین که علماء نے اس پر کس طرح سے عمل کیا ھے 
چنانچہ غزالی نے تو یہ کہدیا ھے که سنن ابی داود کسی متہد کے لئے 
کا ھے (حجة .)۱٥١ :١‏ 

ابوداود کی طرح ترھذی نے بھی استقراہ سے کام لیا ہے . لیکن 
ای گے ساق ماع وو مسق گے عفان نافو کر و رت یں اود 
پھر جو چیز خاص انھیں کا حصه ھے وم یہ ھے کھ نرھذی مختاف دیار و 
امصار کے صحابہ و تاہمین یا فقھاء کے مذاہب کی تفصیلات بھی دیتے ھیں 
راویوں کے نام ادھوری شکل میں دینے کی بجائے انھوں نے کوشش کی 
ہے کہ ان ناموں کے تمام اجزاء کو جمع کردیں . ھر حدیث کو بیان 
ار کو ہنارو ماق ان کیا می گناک مو کا وید 
گیا ھے , ان ب باتوں کو دیکھتے ہوئے بعض لوگوں نے کہا ھے کھ 
ترمذی کا مجموعہ احادیث نہ صرف ( سنن ابی داود کی طرح) مجتھد کے 
لئے کافی ھے بلکہ وہ مقلد کو بھی ضرورت کی تمام باتیں سکھاتا ھے . 

امام احمد بن حنیل کی مسند کے متعدد خصوصیات میں . ان نمام 
لوگوں میں جنھیں احادیث فقہ پر دسترس تھی ء امام احمد ۔ب سے زیادہ 
نمایاں امتیاز کے مالک تھے . ان کی شخصیت سب سے زیادم موقر ھے ؛ 
ان کی روایت کا دائرہ سب سے زیادہ وسیع ھے , کسی حدیث کی اھعیت 
کو پرکھنے میں ان کا فیصلہ سب سے زیادہ صائب ھے اور فقہ کے مسائل 
پر انھیں سب سے زیادہ عبور حاصل ھے . کہا جاتاھے کھ کسی نے ان 
سے پوچھا کہ آیا ایک لاکھ احادیی کو جانتے والا فتوی دینے کا حق 
رکھتا ہے یا نہیں ۔ انھون نے نفی میں جواب دیا جب اس تعداد کو 


لک 


بانچ لاکھ" تک پہونچا دیا گیا ٠‏ تو انھوں نے کسی شخص کے مفتی هونے 
6 صرف امکان تسلیم کیا (ابضاً ص ١٥٥)ء‏ 

حدیث کے تبسرے طبقے میں شاہ صاحب نے ان مسانید اور جوامعم 
اور مصنفات کو رکھا ھے جو امام بخاری اور مسلم کی صحیحین سے 
پہلے با بعد یا انھیں گے زسانے میں لکھی گئیں لیکن جنھیں قبول عام 
گا مرتبہ انہ ملا ۔ ان میں سے بمعض تو اس طرح سے گرھن میں آئیں کھ 
کی یر با نجومی یا ؤرخ نے (اہنے مخصوص نقطە انظر سے) اں کے 
معضامین کا تجریہ کرنے کی بھی کوشش نہ کی . اس قسم کی کتاہوں میں 
عبد الرزاق ابن آپی شه, عید بن حمید,ء طبالسی. ببیہقی, طحاوی اور 
طہرانی وغیرہ کی شالہفات شامل ہیں . بہ سمجھنا غلط ہوگا کہ ان لوگوں 
کا کام بکسر نا قابل اعتناہ ہے ہر حال اس حقیقت سے انکار نہیں کیا 
جا سکتا کہ ان کو بہت زیادھ مقہولیت حاصل نہیں ھوئو ھے ٢.‏ ان کے 
مؤلفبن عراس چرز کہ جمع کر اپتے تھے جو انھیں ملتی تھی . دستیاب 
هونے وا ی چیزوں کو پر کھناء ععلی مسائل پر ان کے اثرات کا تجزیہ کرنا 
ار انھیں عنظم شکل میں پیش کرنا ان لوگوں کا کام نہ تھا . (اعناً ص 
۳۴٣۳ء‏ 

چوتھے طبقے میں وہ کتاہیں شامل ھیں جو بہت بعد کے زمانوں 
ہیں لکھی گئیں ان کنابوں کے ؤلفین نے تبسرے طبقے کی کنب حدث 
ہے استفضادہ کا . خود اں لوگوں نے اسرائیلیسات کی قسم کی چیزں 
ڑھی تھی اور پھر (جان ہوجھہ کر یا لا عامی میں) انھوں نے ان چیزوں 
پغمبر اسلام کی تعلیمات سے الثباس کیا . کھی کھی ایسا بھی ھوا 
اٹھوں نے کی ایت کی تفسیر یا کسی حدیث کی شرح پڑھی اور اس 
سیر یا شرح کو رسول اللہ کا قول سمجھ لیا .۔ اگر کبھی کسی مصنف 
مزیں وضاحت سی غرض سے کلام اللہ 8ی کسی عبارت یا رسول اللہ 
ہے کسی قول کو اہنے لفظوں میں ادا کیا تھا تو ان لوگوں نے اس کو بھی 
رفوع حدیث کا درجہ دے دیا ۔ ککھی ان لوگوں کی روایت کی ہوئی 


٤ 


حدیث اس اعتبار سے مسلند ہوتی تھی که بہت سی مستند احادیی کے 
متقرق اجزاء کو جوڑ کر اس ایک مرکب حدیث کے سانچے میں ڈمال 
دیا گیا تھا . اسی دور میں موضوع حدیثوں کی بھی بہسات ھوئی . بلکھ 
اس ج'لازی کو دیکھتے هوئے یہ کہنا پڑتا ہے که اس دور کی سب 
سے اچھی چیزیں وہ ھیں جو اپنے اندر صرف ضعف رکھتی هیں لیکن 
جھوٹ کی آمیزرش سے پاک ہیں . ورنەہ اس عہد کی موضوعات تو تاریخ 
حدیث پر ایک دھببا ھیں . پل (ضعیف) قسم کی حدیثوں کا حال معلوم 
کرنے کے لیے ابن حبان کی کتاب ااضعفاء یا ابن‌عدی کی کامل یا خیب 
بغدادی یا ابو نعیم یا جوزقانی یا ابن عساکر یا ابن نجار دیلمەی کی تصانیف 
سے رجوع کیا جا سکتا ہے وضع کی ہوئی حدیثوں کا حال ابن جوزی کی 
کتاب ہ الموضوعات ٭ اور اسی قسم کی دوسری کتابوں میں ملےگا ۔ 

شاہ صاحب نے پانچویں طبقے میں ان روایتوں کو رکھا ھے جو 
اپن الوقت فقھاء صوفیا اور مؤرخین کی زبان پر چڑھی ہوئی ہیں . یہ وہ 
چیزیں میں جنھیں کسی بدبخت نے دیدم و دانستہ پیغمبر اسلام کے قول کا 
رنگ دے کر بیان کیا ہے . راویوں کا جھوٹ اور دھوکا اس امر کا مائم 
ہیں ھے کہ وہ اپنی کج رو ذھانت کو امتعمال کرنے کے بعد روایت کو 
حدیث سے مشابہت دے دیں یا اسناد کا ایک من گھڑت سلسله پیش کردیں 
اسلام میں جن لوگوں نے فتنہ اور گمراھی پھیلائی ہے ان میں یہ جھوٹے 
اوگ اور ان سے اثر قبول کرنے والے اشخاص سب سے زیادہ گئے 
گررے میں ۔ 

شاہ صاحب کے نظریة تاریخ کی موجودہ تلخیص میں اب صرف 
تصوف کا سوال باقی ھے . اس ۔وال سے انھوں نے اس جامع اور منظم 
انداز میں بحث نہیں کی ھے جس کی سثال ان کے یہاں فقه اور حدیف 
پر تبصرے میں ملتی ھے . پھر بھی انھوں نے تاریخ تصوف کے بہت سے 
سائل کی تنقیح کی ھے . ان کی تصانیف میں اس موضوع پر بہت وافر 
ار بیش قیمت لفادات ملتے ہیں . بلکہھ ان میں سے بعض تو ایسی میں 


“۸) 


جن سے ظاہر هونا مے کہ شاہ عصاحب عوفانہ تجربات سے خود گذرے 
میں . عالم اسلام ‏ میں تصوف کی تاریخ بتاتے ہوثے شاہ صاحب ر۔ول الله 
کی زندگی سے ابندا کرنے میں٠‏ اور ان کے نزدیک اس علم کی تعریف 
75 ھے کہ خلافت (بعنی خلافت طظاھرہ) کے سوا آنحضرت نے جن امور 
کی تعلیم دی ھے بھی نصوف کے مبادی ھیں . آنحضرت نے اکثر اپنے 
صحابیوں کو (مثلا ابو ءوسیٴ شعری اور ابو ذر غفاری کو) خود انھیںںکے 
قبیاے والوں کے اس بھیجا تاکە وہ ان میں اسلام کی تبلیغخ کریں اور 
قرآن اور سنن کی طرف دعوت دیں اس تبلیغ و دعوت کو خلافت ظاھرہ 
کے مسسائل سے کوئی تعلق نہ تھا . چنانچہ ان مسائل سے میز ھوکر وہ 
تصوف کا سنگ بنساد بنی . (فوض ا حرمین ص )١۸‏ اس کے علاوم یه 
بھی واقعہ ھے که رسول اللہ لوگوں سے مختلف قسم کے کاموں کے لئے 
بیعت لئے تھے . کبھی آپ کے ہاتھ پر بیعت کرنے والوں نے اس بات 
کا عبد کیا ھے کہ وہ خطرات اور مصائب کے مقابلے میں ثابت قدم 
رہیں‌گے . کھی یعت کرنے والے يہ عہد کرتے تھے که وہ کسی بری 
فادت کو یا اتوھم پزنٹی کے کی اعقیدل کا ٹرک: کردین گے .. انثا 
ایک دفعه انصار میں سے بعض عورتوں نے اس عہد کے ساتھ آپ کے 
ہاتھ پر یعت کی که اب وہ کسی مرنے والے کے ماتم میں غیر ضروری 
اور ناریبا طور پر ہنگامہ برہا نہیں کریںگی . اسی طرح ایک دفحہ بعض 
نادار مہاجرین ہے یہ عہد کیا تھا کہ وہ کسی کے آگے ہاتھہ نہیں پھیلائیں گے . 
یعت کی ان مثالوں میں سے بعض نے خلافت ظاھرہ کے لیے سات نبوی 
کے وجوہ یا نظائر کو متعین کیا اور بعض نے ان لوگوں کے لیے ایک 
لائحہ عمل کا کام دیا جو ٭علم میں راسخ ٭ تھے (القول ا حمیل فی ان 
سواء الیل مطبوعہ لاعور بلا تاریخ صص _١١‏ ۱۴). 

علم میں رسوخ رکھنے والوں نے سنت نبوی کے جن وجوہ سے 
استفادہ کیا محموعی طور پر ان کا نام ولاابت ھے اور حضرت علٰ لن اہی 
طالپ سلسله ولایبت کے فاتج ہیں (دیکھئے گذشثہ حاشیہ نمبر ٠ )4٤‏ 


8۹ 


سلسله ولایت کے قائم رکھتے! والوں یا جاری کرتے وااوں میں شاہ صاحب 
نے ایک جگہه (تفہیمات حصه اول ص ۷۸۔۷) پر جنید بغدادی 
ابو سعید اور ابن عربی کا نام لیا ھے ان ناموں کو غالباً وہ اپنی بات کی 
توئیح اور تثیل کے لیے گمانے ہیں اور صرف انھیں پر حصر کرنا نہیں 
چاہتے . چنانچہ ہم دیکھتے ہیں کہ انھوں .نے بعض دوسری جگہوں پر 
(نفھیمعات حصهہ دوم ص ٢‏ : ٣۲۴۳ء‏ ۰۲۲۸ ۹۸ہ ۱1۷) کچھ اور اکابر کے 
گارناموں کا بھی تذکرہ کیا ھے (جن میں داود طائی, عروف کرخی؛ 
سری سقطی , احمد جام عبدالقادر جیلانی ٠‏ ابو الحسن شاذضلی, احمد سرھندی, 
صدر الدین قونوی اور عبدالرحمان جامی جیسبے بزرگوں کے امماء گرامی 
شامل ہیں) ان سب لوگوں کے کمالات کی بدلتی ہوئی نوعیت گا ۔رانجام 
یه ہے کہ شاہ صاحب تاریخ کے (اپنے وقت تک) بالکل آخری دور میں کسی 
ایسے شخص کی ضرورت محسوس کرتے ہیں جو اپنے وقت میں دین کا مجدد 
فو وو جن لوگرنتےآن کے افگاز کا متردی کے ماق خاف کا 
ان سے وه توقع رکھتے ہیں کہ وہ خود شاہ صاحب کی ذات کو اس 
اشارے کے مرجع کی حیثت دیں گے ( تفھیعات ١‏ : ۷۸) . : 

ان تفصیلات کے علاوہ شاہ صاحب نے ٭ القول ا جحمیلء (ص ٠٦١٤‏ 
اور آگے) میں تصوف کے طریقوں کا بھی ذکر کیا ھے وہ کہتے ھیں که 
یہ سب طریقے آدمی کو سکینت حاصل کرنے میں اور بلند تر مقامات کی 
طرف بڑھنے میں مدد دیتے ہیں لیکن یہ سمجھنا صحیبح نہیں ہوگا کہ 
ان پاکیرہ مقاصد (یعنی سکینت اور تقرب) کے حصول کا کوئی اور راستہ 
نہیں ہے . ۔رسول الہ کے صحابہ نے ان پاکیزہ مقاصد کو حاصل کیا (اور 
ان کے سامنے یہ طریقے موجود نہ تھے) . اور پھر وہ خویساں جو ایسے 
مساصد کو حاصل کرنے پر میسر آتی ہیں اللہ تعالل کی ایک نممت ہیں 
جو ھمیثه اس کے بندوں کو براہ رات اس کی قدرت و رحمت کے 
خوانے سے ملتی عے ۔ لیکن جو اس ندمت کا ستحق ہیں ھے اس کے 


لپ پہ طریقے اور سلسلے بھي کچھ نہیں کر سکتے . چناچہ خواجہ 


ہام الدین نقشنید نے کہا ہے کہ کسی سلسلے میں منسلک ہوئے کا لازمی 
مطلب يہ نہیں ہے کە آدمی خدا سے واصل وگیا (ایضاً صن )۱١١‏ . 

ان طریقوں میں سے ایک شیخ عبدالقادر جیلانی سے نسرت رکھتاھے 
باوجود اس کے که یہہاں پر مرید کسی ٹیخ ظاھر سے وابسنه هوتاھے 
اس پورے سلسلے کو اویس قرنی کے روحانی کمالات کے اتباع کا فخر 
حاصل ھے . اس کے علاوہ قادری سلسلے میں پیر اور مرید کے درمیان 
بہت گہرے اور مؤثر روابط کا قائم ہو سکنا اس سلسلے کی ایک نمایاں 
غصوصیت ھے جس کی نظیر مشکل سے ملے گی . دوسرا مشہور سلساہ 
نقشہندیوں کا ھے ۔ اس کی امتازی شان یه ھے که اس کے آداب ان 
جذبات کی تسخرر اور تہذیب میں مدد دیتے ھیں جو انسان اور جانوروںگۓ 
درمیان مشترک ہیں , در حقیقت اس سلسلے میں کر شہوات کی خصوصیت 
اس وجہ سے نمایاں ھے ؟٭ شیخ بہاہالدین نقشہند نے ابتدا میں۔اپنی تعلیم 
کا مخاطب نرکوں کو نایا تھا جن کے مزاج میں اصول پرستی اور افرمان 
پذیری گے عنضاصر بہت زبادہ قوی اور غالب نە تھے , تیسرا سلسله خواجہ 
معین الدین چشتی سے منسوب ہے . تاریخی اعتبار سے اس سلسلے کی 
خصوصیت یہ رھی ھے کہ اس کی تعلیمات جس کسی کے سامنیے پیش کی 
جانی نہیں اس کا دل عتاثر ہوئے بغیر نە رھتا تھا . اس مقبولیت کی وا 
یہ ھے کہ اس سلسلے کے پیرو زیادہ تر هندستان میں ہائے جاتے میں. 
جس وقت خواجه معین الدبن چشتی نے تبلیغ و دعوت گی اہتداء کی اس 
وقت مندستان والے گویا اپنے نظام زندگی کی خرایوں اور حرومیوں کی 
ود سے اس لگاتے. یٹھے تھے کہ کڑئی ایا شض آئے کو ابی بیلای 
اور پاکیزگی کی تعلیم دے . چوتھا سل۔لہ سہروردیوں کا ھے . شاہ صاحب 
نے اس کی بہت زیادہ تفصیل بیان نہیں کی ھے . البتہ ایک جگہ (تفویمات 
۱) انھوں نے ضمنأیہ بتایا ھے کہ ایک دفعہ ان کے قیام 
مک کے زسانے میں بعض مشائخ سے گفتگو کے موقع پر یہ بات 
زیر بث آئي کہ مبروردی سلملے كي تعلیمات کي بنیاد ابو طالب مکی 


۵۱ 


کی کتاب عقوت القلوٰبء اور غزالی کی کتاب داحیاء علوم الدینہ پر ھے . ان 
چار سلسلوں کے علاوہ شاہ صاحب نے (القول ا ٣جحمیل‏ ص ۹۰ ۔۸۸) اس 
ایک سلسلے کا بھی ذکر کیا ھے جو شیخ احمد سرھندی سے مسوب ھے۔ 
بحیثیت بچموعی. ان تمام ساسلوں کی خصوصرت یه ھے که ان کے بانی 
٭جذب ٭ کی کیفیات میں ڈورے هوئے هوتے تھے . چنانچھ وہ اپنے مریدوں 
کو دفتاء اور ەبقاء کی تعلیم دیتے تھے . لیکن زمانہ گذرنے کے 
ساتھ (نا گر نے والے حضرات کی وفاتں پر با دیگر وجره ہے ان 
کی تعلیمات کے بالاے طاق رکھہ دیئے جانے پر) ھر ایک سلسلہ ایک 
روایتی نظام میں تبدیل ھوتا گیا. اب اس کے عقبدت مندوں کو بھلائی 
کی تعلیم تو دی جا سکتی تھی لیکن دفناء اور دبقاء کی مازاوں سے 
گذرنا ان کے لیے ممکن یا آسان نہ ہوتا تھا, (تفھیمات ۸۰۰۱۔ .)۸٤‏ 
حواشی 

)١۷۔۷١۱‎ : ٢( قرآن شریف‎ )١( 

)۲( شاہ ول اللہ خیر کثبر ( اردو ترجمه ص )۱٥١‏ 

)٥(‏ ایسی بات سے مکمل طور پر بیزاری کے اظہار کے لیے 
شاہ صاحب کہتے ھیں: سبحانک ھذا بھتان عظیم ٢٢‏ ٦٦۱(ازالة‏ الحفاء )٤٥٠:٥‏ 

)٦(‏ یہاں پر دو باتیں قابل ذکر ہیں پہلی یہ که آنحضرت کی مثال کو 
ارتفاق رابع کی ان شکلوں سے متاز کرنا ضروری ھے جن کے ذریعهہ 
اللہ تعالی تدیر عالم کی مصاحتوں کو خالص طبیعی؛ تعلیلات پر مؤخر کر 
دیتا ھے دوسری بات یہ ھے کە آنحضرت کے اس طرح سے ذی علم 
ثابت هونے کے بعد ان کے علوم آتنی وسعت اور تنوع کے مالک ھوںگے 
کە کسی شخص کے لیے ان کا بیان کرنا مشکل ہو جائےگا . 

(۷) شاہ صاحب کا روے سخن ان کی طرف عے جو اسلام گی 
عظمتوں کے معترف میں لیکن حضرت ابوبکر اور حضرت عمر کی جانشیپی 
کو اسلامی زندگی میں رجعت قبقری سے تعبیر کرنے ھیں. شاہ صاحب ن 
لوگوں کو بتانا چاھتے هیں کہ اگر وہ اسلامی عظمتوں کی تاربخی معیاد کو اس 
طرح سے گھٹا دیں گے تو پھر اس قیمت کا جواز بھی مشکل سے نکلےگا 
جو ان عظمتوں کے حصول کے لیے دینا پڑی تھی .. وہ یہ نتیجہ نکالتے میں 
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کہ حضرت ابو بکر اور حضرت عمر پر اعتراض کرنے والے خود اسلامی زندگی 
کے وفار کو خطرے میں ڈال رھے ھیں ( دیکھیے ازلة ا حفاء ؛١‏ : ۲۸۷۔۲۷۵( 
(۸) خود کتب حدیث سے استفادہ کرتے وقت وه اس وسیع لٹ یچر 
کی ند آقام کے زی کر فرظ رک میں 
(۹( ازاله الفا: حمصہ دوم فصل پنجم ؛ مقصعد دوم 
(۰) جب کسی لفظ کی جمع اصطلاحی معنی حاصل کرنے یا خود 
ایک چیز سمجھی جانے لگے تو براہ راست اسی سے نسبت بنائی جا سکتی 
ہے چنانچہ مم ہے علمی کے بجائے علومی کا لفظ ا۔تعمال کیا ھے ٭اصولء 
٭ فروعی > اور ٭ حقوقی ٭ وغیرہ اسی قاعدے کی بعض دوسری الیں ہیں ۔ 
)١١(‏ شاہ صاعحب ایی عیارت مندرجہ حجحة ٠۰ : ٦١۱١‏ قابل غور ھے . 
)۱١(‏ حجة ۱: ۱٦١١‏ نز دیکھے ١٠٤١ : ١۱‏ جس گے پہلے اور 
دوسر ہے حاشیے میں حجة کے مرنبین نے شاہ صاحب کے تمھیدی بیانات 
اور ان کے ابواب کی وقیع تعداد میں عدم مطابت دیکھکر یه خبال ظاہر 
کیا ھے کہ مصنف کو اپنی اس کتاب پر نظر ثانی کا موقع نہیں ملا ھوگا 
(۱۴) دیکھیے حاشیہ نمبر ۹ اور اس سے متعلق متن آزالة ا حفا : 
جو و سو ود مد 
)۱١(‏ تفصیلات کے لے دیکھیے حجة ۱١ : ١‏ اور آگے . 
)۱١(‏ ء (۱۷) ہ طمن فی ا حدیثء کے لیے . دیکھیے : حجة ۱۸۱:۱ 
(۱۸) یہ حسن ظن کی وہ مثال ھے جس کو علمی حیثیت سے معئبر 
ماننے پر امام شافعی کو اعتراض تھا موجودہ زمانے میں بعض ستشرقین 
صحابہ کے ه موقوفات ٥‏ کے ذخیرے کو دسنت صحابہء سے تعبیر کرتے 
میں اس نظربے کی سب سے زیادہ مدلل مثال کے لیے دیکھیے : 
.0,۱950۰ :0×1 ,۳۷۰۷۰۷۰۶۰۰ مئ 7۷ ۳۳0۸407م(۸۷ 7ہ نہ ي؛ءہ 7۸4 با طاععطہ5 .ل 
جہاں تک لفظ سنت کا تعلق ھے صحابہ کے لے اس کے استعمال 
میں کوئی برائی کی بات نہیں ھے ایک مشہور حدیث (دارمی مقدمه )٥١‏ 
میں کہا گیا ہے ٭ علیکم بسنتی و بسة ا حلفاء الراشدین ہ ظاہر ھے کھ خلفاء 
راشدین صحابی تھے چنانچه اگر وہ عاحب منت ہو سکتے ھیں تو گویا 
یہ ضضلیت اس طلبقے کے لیے ثبت ہوئی جس سے ان کا تعلق تھا . 
)٢٢(‏ نر ملاحظہ هو حجة ۱٠٤١ : ١‏ جہاں دونوں جگہ اس واقع کو 
سیوطی کے حوالے سے بیان کیا گیا ھے اور دونوں جگہ خلیفہ منصور کے 
ساتھ بھی امم مالک کا اسی قسم کا ایک ععامله مذکور ھے . 


ڈاکڑ سید امیر حسن عاہدی*“ 


سمرقند اور بخارا کا ہندستان سے بت گبرا تعلق رھا ھے . 
صدیوں سے علماٌ اور شعرا وهاں سے برابر مندستان آتے رھے میں . انھیں 
میں سے ایک عدالرحمن شفقی بھی ھیں جن کی اھمیت کو تاجیکستان 
کے صاحبان علم و فضل نے محسوس کر کے ابھی حال میں روشناس کرائے 
کی کوشش کی ھے . 

سب سے پہلے صدر الدبن عینی نے اپنی کتاب ه نمونہ ادیات تاجیکہ' 
میں مشفقی کا تعارف کرایا ۔ اس کے بعد شامنغایف ( ۷ ط8535:5) نے؟ 
مثشفقی کے کلیات کے دو نسخوں (رقم : )۲٢۹۰۲٤٤‏ کا ذکر کیا جو آج 
کل شاجیکتان آکادمی کے شرق اشنامی کے شعبہ کے قلمی نخوں کے 
ذخیرے میں محفوظ هیں . ۰٠ء‏ میں ایک کتاب ہ نمونه ادیات تاجیک ە؟ 
کے نام سے شایع ہوئی جس میں مشفقی کا ایک بڑے شاعر کی حیثیت 
سے تعارف کرایا گیا ھے ٠‏ مرزا نترسون زادہ نے بھی اس شاعر پر ایک 
سیر حاصل مقاله لکھا ھے . اس کے علاوہ عبدالغنی مرزایف نے بھی اپنی 
کتاب دادبیاتہ' میں مشفقی کے کچھ شمر بطور نمونے کے درج کیے ہیں 
اور لکھا ھے کە مشفقی کے ادی کارناموں کا مطالعهہ صرف ان کی زندگی 





.۱۴۱ ص٠‎ )۶۰۱۹۲٦ نمونه ادیات تاجیک ( سکو‎ (١) 
5طعظاددطوع٢‎ : رہ ملا ططا؛ ہ۶۶ داؤ::ظہھ۸1 وروی‎ )(٢( 


مطل ۲ مرہہ :ء5 جازز9 5' ]ہ واج ۷۷) ۷٠۰۷ج٭ناہ!5ڈ‏ ,طز ہ×ا ا مءزإطيوطظ ۰ اناگ 
(1938 ×ذ ۷١|.‏ و 88 .1ا روہ دہاء5 ۲ہ جو امھ 


(۴) نشریات دولتی تاجیکہتان ٴ استالن آبادء ۱۹١۰‏ 
)٤(‏ نشریات دوثی تاجیکستان ہ استالن آبادء ۱۹٠١۰‏ 


)') ڈاکا سید امیر۔حسن۔عابدی؛ ریڈر شعِۂ فارسی. دھل .یونیور سلی۔ 


٤ 


کے اھم پپلوؤں کو روشن نہیں کرتا بلکە سولہویں صدی کے نصف آخر کی 
ادبی عافیت ٠...‏ کو بھی پوری طرح عنور کرتا هے'ء . ش. حسین زادہ 
نے بے مشرق سرخ'ء ٠‏ ٭ تاریخ غلقہای اوزبکستان' ہ اور ہ ادبیات وطن٭٭ 
ع مبرزایف نے بھی ٭سیداو مقام او در تاریخ ادبیات تاجیک* ء میں اس 
شاعر کا تعارف کرایا ھے۔ کچھ سال پہلے ہ منتخبات عبدالرحمن' مشفقی' ٭ 
نا چیکستان سے غائم ہوا جس میں ز . احرارف نے ایک تختصر سا مقدمهہ بھی 
لکھا ھے ۰ .١‏ بالابرف نے سب سے پہلے مشفقی کے آثار کا اچھی طرح 
مطالعہ کیا. پھر بھی اس شاعر کے کمالات کو اچھی طرح اجاگر نہ کیا 
جاسکا اور ضرورت ھے که اس کا اور زیادہ مطالمہ کیا جائے اس لیے بھی 
کہ مشفقی ان شعرا میں ہیں جو تاجیکستان سے ہندوستان وارد ہوئے تھے ۔ 
تاجیکستان کے فلا نے صرف اپنے یہاں کے مصادر سے 6م لیا ھے ٠‏ اب ضرورت 
ھے که ھندوستانی مآخذ کی مدد سے بھی اس شاعر کا مطالعہ کیا جائے . 

رت ساس کح آق زا رس را کر ا 
(۴۹۔۱۱۴۸م) میں بخارا میں پیدا ھوئے اور زیادہ تر وھیں رھے . اس لیے 
بخضاری کہے جاتے ہیں × شمع انجمن ٭ اور ه تذکرۂ حسینی کے مؤلفوں 
نے ان کو ھروی لکھا ھے . اور نشتر عشقء روز روشن , منتخب التواریخ ۔ 
اور مجمع النفائس میں مشفقی کا گھرانا مرو کا بتایا ھے . 

مشفقی کے بعض اشعار سے معلوم هوتا ھے که ان کے والدین بچپن 
میں ھی فوت ہوگئے تھے : ۱ 
باپدر خرسند بودم بیوفائی کرد عمر ہر بر مادر نبادم : یافت مادر ھم وفات 


ہلس۔-ص×٤_ىص‎ 





)۱۹۰۱۹ مقدمہ منتخیات مشثشفقی (استالن آبادء‎ )١( 

٣ بجله شرق سرخ (5۹١۱۹م) شارہ‎ )٢( 

(۴) جلد دومء نشر آکادمی فنہای ر س س ازبکستان : تاشکند ء ۱۹١۷‏ 
)٤(‏ نشریات دولتی ناجیکستانء استالن آبادء ۱۹۰۰ 

(8) نشریات دولتی تاجیکستان ؛ استالن آبادء ۱۹١۷‏ 

۱۹۰۹ نشریان دولتی تاجیکستان ء استالن آبادء‎ )٦( 


والدین کے انتقال کے بعد مشفقی در بدری کی زندگی بسر کرنے لگے وہاں 
کے گسی فنرمندی کی مدد سے زمانہ کے مروجه علوم میں کمال پیدا کیا 
مشفقی نے انهیں ان الفاظ سے یاد کیا ہے ٭ علم حکمت میں وہ جالیٹوس 
کی طرح باخبرء ہیثت میں بطلیموس کی طرح بلند اور قرعہ اور علم رمل 
میں پوری طرح کامیاب تھے . علم حساب میں ان کا علم اس پایہ کا تھا که 
عقلا اس کے تصور سے عاجز اور ذھین لوگ اس کے سمجھنے سے قاصر 
رھے ھیں' ٭ مؤلف همجمع النفائسء لکھتے میں کہ ہ مشفقی کے کلام سے 
معلوم ہوتا ھے کہ وہ بہت بڑے عالم تھے ء . 

تحصیل علم سے فراغت کے بعد مشفقی نے شاعری کو اپنا اصلىی پیٹہ 
بنایاٴ ان کی شاعری کا پہلا دور وہ تھا جو بخارہ میں گذارا۔ 

۳۲ھ میں مشفقی غالبا طاب معاش میں بخارا سے سمرقند گئے وہاں 
وم سلطان سعید (م ۹۸۰ھ) کے کتابدار مقرر هوئے ان کے اس زمانے 
کی زندگی کے متعلق خواجہ حسن شاری مؤلف ×دمذکر الاحبابە اور 
درویش علی چنگی ملف ہ تحفة السرورە' نے لکھا ہے معلوم ہوتا ھے کہ 
سمرقند میں ان کی زندگی عالی حیثیت سے کامیاب نہیں تھی چٹانچہ انھیں 
اس کے متعلق ساطان سعید سے شکایت کرنی پڑی: 
خسروا درحق من این فلک سفله نوا میکند ہرچہ از امکان جفامی آید 
صدر از رابته کم سازد و دیوان بقلم اینقدماکمی بندہ چرامی باید 
یە بھی معلوم هوتا ھے کہ درباری لوگ مشفقی سے ان کی عظمت کی وجهھ 
سے رقابت کرتے تھے : 


از مشفقی دلشدہ پیچارہ تری ٹیست بااو همه کس دشمن راو یکس و تنا ۱ 








)١(‏ نسخہ خطی شمارہ ٢۷۷۰ء‏ انسٹبلیوٹ شرق ٹناسی آاگادەی فہبنای 
راس س اوزبکستان ( مقدمهء منتخبات مشفقی ) 

)٢(‏ دسٹنپویس شمارہ ,۲٦٢‏ گنجینه دستخط ھاى شبة مشرقشناسی و 
آثار ادبی اکادمی فنہای ار س س ء تاجپکستان . 


1٭ 


سمرقند کی تکلیف دہ زندگی کی وجہ سے ان کو اپنا وطن بغارا گا ماحول 
برابر یاد آتا رھا : 
حریفان همہ بادہ درجام و سرخوش ھراآب در دیدە و خاک پرسر 
نہ گردون ہوا دار و آخر ماعد نہ دولت سدگر و ایال یاور 
سر من نگ علامت شکسته تن ھن بخاک مذگت برابر 
۵۷ھ می مثفقی مندستان کے لے روانہ ھوئے؛ چنانچہ اس سفر کے 
سلسلے میں خواجہ معد کو لکھتے ھیں : 
شعار من سخناست وسخن شناس توئی مصاش بندہ لی از سخن نەی گذرد 
غرض ہملک غریی که میروم این است بہرزہ ورنہ کسی از وطن نمی گذرد 
زمانہ را گذرا گفته اند واین عجب است درین زمانہ که اوقات من نمی گذرد 
مندستشان میں ایک سال قیام کرنے کے بعد مثفقی ٠۰۹۸٦‏ ۷۹ -۱۷۸٥۱ء‏ 
میں بخارا واہں گئے . حسب ذیل شعر سے اندازہ ھوتا ھے که انھیں یہ 
سفر کچھ پسند نہیں آیا : 
کردم سفر هند و ہشیماں شدم آنجا گردید بدل روز سیاہم بھب تار 

مشفقی کے سفر ھند کا اکثر تذکرہ نگاروں نے ذکر کیا ھے مگر 
عام طور پر ان کے ایک ھی مرتبہ ھندستان آنے کا ذکر ملتا ھے . البتہ 
تائج الافکارہ منتخب التواریخ ء اور انڈیا آفس کی فہرست سے ععلوم ہوتا 
ہے کہ مشفقی مندستان دو مرتبہ آئے تھے . اب يہ نہیں معلوم ھوتا کە 
ان کا ۹۸۵ھ کا سفر پپلا سفر تھا یا دوسراء 

ابر نامەے' میں لکھا ھے کە جب ۹۸۰۸ مھ میں اکبر پاک پان 
میں شیخ فرید شکر گنج کی زبارت کے لیے گیا تو وهاں مشفقی نے بھی 
ان سے ملاقات کی نز ٭اکبر نامهء کے ان سے پتا چلتا ھے کہ مشفقی 
نے اگبر کی مدح میں قصیدے بھی کہے تھے . مؤلف × نفائس المأثرء نے 
جو ان کے معاصر تھے ان کی عمر ٥٤‏ سال بتائی ہے . اور لکھا ھے کہ 





۲۳٣ : ٣ اگبر نامہ‎ )١( 


بی 


وہ ٦۹۸ھ‏ میں مندستان آئے اور اسی سال اکبر تک ان کی رسائی ہوئی' ٠‏ 
جو قرین صواب نہیں . 

ہندستان سے واپسی پر مشفقی ' عبداللہ خاں شیبانی اوزبک؟ کے درہار 
سے وابستہ ہوگئے . صاحب ھ عرفات العاشقین ہ اور واله داغستانی کے بیان 
کے مطابق وہ اس کے دربار کے ملک الشعرا ہوگئے تھے . اب انھیں 
آرام کی زندگی نصیب ہوئی. مگر یہ آسائش انھیں اس وقت نصیب ھوئی 
جب وہ بوڑھے ھوچکے تھے : 

امتحان کردہ اند پیرو جوان یچ کار فلک بسامان نیست 

کام بخشد دمیکه مم نماند نان وقتی دھد کہ دندان نست 

انھوں نے ١۹۹ھ‏ میں انتقال گیا اور بغارا میں شیخ جلال کے مزار 
کے قریب دفن ہوئے ٠.‏ سال وفات اہ سخنور نیک ٭ سے نکلتا ھے : 

سال موتش من از خرد جستم گفت تاریخ اوه سخنور نیک ٭ 

مشفقی نے غزلء مرثیہء ساقی نامہء مثث ء تاریخ ء رباعی, قطعہ؛ 
قصیدہ اور مثنوی سب اصناف سخن میں طبع آزمائی کی ھے . ان کی 

)١(‏ بجمع اللنفائس ورق ۱٢۸‏ ب 

)٢(‏ مجمعم ا خحواص میں عبداللہ خاں اوزبک ( ۹۹۱۔۔-١۱۰۰ھ)‏ کا نخلص 
ہعوض غازی > دیا ھے . نیز ان کے پانچ ترکی اور فارسی شعر بھی نقل 
کیے ہیں . فارسی شعر یہ ہیں : 
مردم و کوی تو شد منزلمای حور سرشت کشنهة عشق بلی میرود آخر بہ بہشت 





جہاں که وسعت اوصدھز ارفر سنگ است .. بہ پیش چشمجپان بین ہعتم تنگ است 
چگونہ دل نکشد جانب عراق مرا کہ از عراق بسوی حجاز آھمنگ است 


تذکرۂ تکملة الشعرا میں عبداللہ خاں اوزبک کی یه رباعی نقل کی گئی ھے : 
ای قوم که از شما وفضائی نرسد بر خلق خدا بجز جفسائی نرسد 
سپل است اگر سر شما می آرند بایدر قدم شما ججائی نرسد 
يہ ربامی جمع ا حواص میں عبید خاں اوزبک (۹۰۰۔۔۹٦۹4)‏ کی طرف 
شوب ھے . 


٠۰۸ 


ھمے کہ مثفقی نے حسن وعشق کے قصے کو مثنوی کی صورت میں نظم 
گیا تھا اور اس سے یہ شعر بھی نقل کیے ہیں : 
ای ہنام تو ھرچہ هستی بافت وی ہجام تو ھرکه مستی یافت 
عضل در سابه لوای توپست عثق از بادۂ ولای تو بست 
مگر يہ پتا نہیں چلتا کہ آیا ہ گلزار ارم ہ اسی مثنوی کا نام ھے یا کسی 
دوسری مثنوی گا. اس کے علاوم اسی مؤلف نے ایک اور مثنوی کا نام 
ہو حسن و دل ء بتایا ھے . : 
مشفقی کے دیوان کو دو بار مرتب کیا گیا. ان کا پہلا دیوان ١۹۷۳‏ 
میں عرتنب کیا گیا جس میں حروف تہجی کے حاظ سے غزلیں مرتب کی 
گئی ہیں . اس دیوان میں ان کے کچھ قطعات, ایک مثاث اور کچھ 
رباعیاں بھی ہیں . یہ دیوان اس شعر سے شروع ہوتا ھے 
صراح را زہاں بادءصیقل شد بەحفلھا بیا ساقی یر زنگ غم از آئینة داہا 
ہ مجمع النفائس ٭ میں لکھا ھے ک4 مشفعی نے حافظط شیرازی کے مصرع 
کو دو مصرعوں میں تقسیم کردیا : 
عباش از مشفقی غافل الایا یپا الساقی کہ داری جام می بر کف أدر کا سو ناولپا 
وی ہت سن کک اوہر لکھا جاچکا ھے . 
0 شکر دیگرانکہ شد َ‫ او انعام یافت 
۳ھ 
اس دیوان کا ایک قلمی نسخہ انڈیا آفس کے کتاب‌خانے میں ھے 
اور اس 6 نمبیر گ٤‏ ھے ان 6 دوسر ۱ دیران ۲۳ھ میں مرتب ہوا اور 
اس کا ایک قلمی نسخہ بوڈلین لائبریری اوکسفورڈ ٦‏ عفوظ ھے جس کا 
نمپر ۱۰١١‏ ھے . 
ختلف تاریخی کتاہوں اور نذکروں میں مشفقی کے اشعار ملئے میں۔ 


۹ھ 


یہاں کچھ شعر نقل کیے جاتے ہیں : 
بکویش رفتم و دریای دل خاری شکست آنجا 
بحمد اللہ کہ تقریبی شد از بہر نشست آنجا' 
عرصهً ھند شکرستان ست طوطیائش شکر فروش همهہ 
مگسانش چو هندوان سیاہ چیرہ بند وتکوشہ پوش ھمە؟ 


دل گم کردہ را رفتم ٦‏ یاہم نە دل را یافتم نی خویشتن را 





مرغان نیم بسمل کوبت باھل ذوق تعلیم میدہند طریق نشستوخامت؟ 





چو ند ھستی مجنون غم نگاری بود خد| بنقد یا مرزدش کہ یاری ہودڈ 





در عاشقی ملامت بسیار بودہ است -آسان خیال کردم و دشوار ہودہ است* 


نا چمن ھر شب چراغ از گل بہاغ افروختة است 
گشنہ برگ لالہ آنش برگ و داغش سُوختہ اسے* 
ز مستی داشت قصد کشتن من چشم شہلایش 
قدش برخاست بہر عذرو زلف افتاد در پایش٦‏ 


تا زغم چاک زدم جیب شکیبائی را عشق بنمود بمن کوچة رسوائی را" 





)١(‏ آئین اکبری ء ڈائجالافکار 

(۲) آئین اکبریء منتخب التواریخ, هفت اقلیمء عرفات عاشفین ء 
نفائس الاثر 

(۴) نشتر عشق , ریاض الشعرا 

)٤(‏ طبقات اکبری , منتخب التواریخ 

)٥(‏ نفائس الآثرء منتخب التواریخ 

)٦(‏ شمع ؟نجمن , تذکرۂ حسینی؛ روز روشن ؛ نشتر عفق ۔ 

(۷) روز روشن ء نشٹر عشق 


۰ 


گر کشتنم مراد تو ای سرو فامت است 
امرف کش کہ وعدۂ فردا قیامت اسے' 





0080+ 01آ روی تو کردم چہا شدم؟ 
سراج الدین علی خاں آرزو مؤلف ٭ مجع اللفائسء کا کہنا ھے که 
مثفقی جیسا کوئی دوسرا شاعر سواے امیرالدین اخسیکتی (م ٢۷٥‏ یا 
۷ھ) کے توران میں پیدا نہیں ھواء نیز انھوں نے لکھا ھے کہ ٭مشفقی 
کو محمد اسحق شوکت (م ۷ھ) اور ملا مفید بلخی (م ۱۰۸۵ھ) کی 
صف میں نہیں رکھا جا سکتا . مشفقی کی شامری کے متعلق سراجالدین 
عل خاں لکھتے میں : ہان کے اشعار متین اور خبالات رنگین ہوتے ھیں > . 
کی غائر کی طام کا آنازہ اس کے فاگردرت ہے و 
ہوتا ھے . مشفقی کے شاگردوں کی فہرست نہ مل سکی . البته ملا عبدالباقی 
نپاوندی نے لکھا ھے کە میر دوست سمرقندی ان کے شاگردوں میں سے تھے . 
مشفقی کو اپنے کمالات کا پوری طرح احساس تھاء خود لکھتے هیں: 

در باغ سخن مشفقی اشعار تو چید است 
گل نازہ تر از نظم توچیدن کہ تواند 





مشفقی نظم دل آویر تو آبی ست روان 
آب نظم دگران یش نظر ابستادہ 
انھوں نے اپنے کو کمال خجندی (م ۸۰۳۔۸۰۸م) کا پیرو بتایا ھے ۔ 
اور معلوم ہوتا ھے کہ وہ حسن' کی نزاکت تخییل کے قائل تھے : 
نظم تو مشفقی بکمال حسن رسید تا گفتة کہ پیرو پیر خجندیم 
مشفقی در سختان تو اگر فکر کنند نازکیہای غزلبای حسن بسیار است 
)(١(‏ روز روشن ہ نشٹر عشق )٢(‏ روز روشن؛ نشتر عشق 
(۴) غالباً حسن سے مراد حسن غزنوی (م٥٥٠ )٥‏ ھیں۔ یہ بھی ممکن 
ھے کہ ان کی مراد حسن دھلوی (م ۷۲۷) سے ہو 


٦٦ 


نیز وہ اپنے ھم عصروں کے ساتھہ مرنجا مرنج قسم کی زندگی پسر 
کرنا چاہتے تھے : 
باوراق سفینه مشفقی از بہر غم بگزر نشاط عمر باشد آشنائی ہا سخندانی 
مشفقی کی غولیں عام طور سے بلند پایہ نہیں معلوم ھوتیں بپر حال 
کچھ اچھے اشعار بطور نمونہ پیش کیے جاتے ھیں : 


یک دل که باشد ہی داغ حسرت دبدر لالہ زار عالم ندیدم 
در خواب دیدن روی تو خوب است از طالع بد آنہم ندیدم 
خوشتر ز جائی پر لب رسیدہ تا آخر عغبمر دم ندیلم 
یوند چاک دل را ہموئی زان کاکل خم در خم ندیدم 


ای شیخ ہمیخانہ ترسا نرسیدی فہم تو کجاشد کہ باپنجا نرسیدی 
ای پای طلب سودہ شدیدررەمقصود وی دست بدامان تمنا ترسیدی 





ماہ من عرگہ ز تائیر شراب از خود رود 

مہ بحال خود نماند آفتاب از خود رود 
دل در سر آن نرگس مستانہ شد آخر 

مشیار نمود اول و دیوانه شد آخر 





ای سرو ناز بر سر کوی گه میروی 
من میروم از خود تو بسوی که میروی 

آشفتہ چون نسیمی و سرگفتہ چون صبا 
نا در ھولی سنبل موی کہ میروی 

خون میخورد ز دیدہ و دل بی تو معفقی 
و از برای جام و سبوی کە مووی 


۲٦ 


گر شود ھستی پروانه فداى رخ شمع گرد سرگشتن وقربان شدنی ھم دارد 


هعه بالا ہلندان آمدند از میل دل سویت صنوبر را خرام و سرو را رفتاد بالیتی 
مشفقی نے غزل جہسی نازک صنف میں ایسے ثقیل الفاظ استعمال کیے میں 
جی: کو نر کی ار رو چون کا گار سی سے دای کر ھک سے 

معتاد بیشی نشدم مشفقی از عشق عیشی است کەمعتاد ندیدم دل خودرا 


سای بمیش کوش کک در ازم تو بہار شدھر 5 وفھ صورت جام خیارو دار 
در حلةھ“ زرہفت چمن 4 بہار ([ست فزبرگ خران آئة کنگرہ داراستس 


بہر موی ز ابروی تو ام میل دگر باشد مہ نو گرچھ قلاب محبہت سازد ابرورا 
مشفقی کا معشوق بھی ایک مرد ھے : 
ورآن گی سری فظت با انزاف فان فاتی پان اب مگس تا 
ہو عاقات ہہ سای وو کے سم احضاق حا انگ 
پوری غزل ھے جس کا مطلع درج کیا جاتا ھے : 
آب حیات لعل لب نو شحذ توست عمر دوبارہ سای سرو بلند ژوست 
مشفقی کے یہاں پھیکے اور دور از کار اشعار بھی ملتے ہیں : 
کواکب عرق انفعال سمبران مہ جمال ترا باعف تجەل شد 

تابر افروزم چراغ عشق از آنش برگ داغ 

سنگ آتش ام غم از قر فرماد اورم 





ناوک اودر سواد چشم گریا نم نشفست مرغ آہی آشیاں بہر خود از گرداب کرد 


اس لفظ کو استعمال کیا ھے: 
سر آمد عمر دارم از سواد دید نو میدی 
شب مجران چه سازم عنک خود هر دوزا نورا 
مشفقی کی رباعیاں متوسط درجہ کی ہوتی ھیں . بعض قابل ذکر ھیں : 
شد مجلس زندگی تمام ای ساقی ‏ بہودہ گذشت صبح وشام ای ساقی 
بنشین نفسی بقول نی لی مطرب . برخیز دمی بدور جام ای ساقی 


چون دید کہ مبتلا و عاشق ششدہ ام یگانہ مد و دگر فراموشم کرد 


ھرسنبل تازہ زلف مشک انفشائسیت ھر برگ گی روی گل جانائسیت 
ھر سوسن آزاد کہ زد بنجھ بخاک سر مہجھ4 ماہ علم سلطانیست 


آن مه ز وطن عزم سفر خواهد کرد خونم ز فراق در جگر خواھد کرد 
گر پرسٹس ھن نکرد در بیماری این خود چھ ہود ازین بتر خواھد کرد 
ہ٭روز روشن > میں ایک رباعی درج ہے . جس میں کسی ملا کی لڑکی 
کی ھجو کی گئی ھے . اس میں ایک رکیک لفظ استعسال کیا گیا ھے . 
مثشفقی نے مثلثات بھی کہے ہیں جو کائی اور رواں ھیں : 
نی مشک ختن برنگ حالت ینم نی سرو چمن باعتدات بینم 
نی در رخ گل طراوت یاسمنت 
در یزم وصال محرم راز شوم سر در قدمت نہم سر افراز شوم 
جان نازہ کنم ز نکہت پیرھنت 
مشفقی کے قصیدے پھیکے اور ہے مزہ دکھائی دیتے هیں ٠‏ البتا 
کہیں کہیں اچھے اشعار بھی مل جاتے ہیں ٠‏ ہنشتر عشقء میں لکھا ھے ” 
بغارا کے لوگ مشفقی کو سلمان دوم سمجھتے تھے اور ان کے کلام 
أك کے اکثٹر ہم عصروں پر ترجیح دیتے تھے .. ہھفت' آقلیمء 


۹٤ 


و غفرن الفرائب > اور ہ منتخب التواریخ٭ کے مصنفون نے لکھا ھے که مشفقی 
کو اپنے زمانے کا سلمان کہا گیا ہے ٠.‏ مگر اس کے ماتھھ مؤلف 
ہ متخب التواریخ ء لکھتے میں که ٭ یہ صحیح نہیں اس لیے کہ ان کے خیالات 
میں ماوراء النہری انداز بہت ھے جو عام طور سے ہے مزہ ھے >' . اب مشفقی 
کے فصیدوں سے بعض اشعار یہاں نقل کیے جاتے ہیں : 


اسپر عثقم گذئاەہ از جان ز دست رفقته زہا فتادہ 
نہ بخت همدم نە دیدہ بینم نه صبر در دل نە یار در ہر 


برزم آوری تاجداران لالہ مسلسل کندان یاقوت مغفر _ 

ہجولانگری سبز پوشان سوسن زبرجد قبابان الاس خنجر 
بعض اشعار بہت معمول ھیں : 
رسید ناجر باد خزان زبندر شاخ حریر آب پراز برگ و نقش دیا شد 

منتخبات مشفقی میں قمائد کے صرف وہ حصے لیے گئے ہیں جن 
میں فطرت کی مصوری , بہار کی زیبائی ء خزاں ٭ عشق و بت ء زمانہ کی 
شکایت جیسے مامین ملتے ہیں . اس انتخاب سے يہ پتا نہیں چلتا کہ 
مثشفقی نے یہ قصیدے کن لوگوں کی شان میں کہے تھے , البتہ 
ہ مع الفائس ٭ سے اتنا پتا چلنا ھے کہ انھوں نے حضرت علی کی تعریف 
میں بھی قصیدے کہے تھے . 

مثشفقی نے قطعے اور نمز بھی کہے ہیں . جن میں بعض دل لچسپ اور پراز 
معلومات ہیں . اس قطعه میں بخارا کی آبادی کی طرف اشارہ 


کیا گیا مے: 
جمعیت کئثور بخارا یرون ز قلمرو خیال است 
از بال و پر فرشتہ دروی ہر جا که قدم نپی وبال است 


حاجت بدلیل نیست اینجا گویند اگر خلا محال است 





(۳۲۸ :۴( منتخب لتواریخ‎ )١( 


۹۰ 


حسب ذیل قطمے میں پیر و مرشد کا مذاق اُڑایا گیا ھے : 


عجب دارم کہ شیخان و مریدان زا حد وعحف اسان بگذرائند 
چنین گوبند کیں مرضان قدسی .. نہ پنداری آز جس دیگراند 
بوقت وجد ھی ھی میتوان گفت 1 شیخاں را مریدان می پراند 
مندرجہ ذیل قطعے میں وقف کی بد نظمیوں کی عارف اشارہ کیا گیا ھے : 
هر عمارت که در سراجھة دھر صرف او صد مزار گنج آمد 
چون فادند نام وقف درو رفتہ ‏ رفته پچ انجامد 
صرف تاوقتی در عمارت شد حاصل چار صد یہ پنج آمد 


بہت سے قطعوں میں مشفقی نے خواجہ سعد سے شکابت کی ھے اور سمرقد 
میں اپنے تلخی روزگار کا ذکر کیا ھے . ایک قطعے میں افظ ہ چکمن > کا 
استعمال کیا ھے جو غالباً فارسی لفظ نہیں ھے' : 
پادشاھا چکمن انعام را مہتر نداد در لباس نظم با او گفتگو خواھد شدن 
مشفقی َُ اصلل میدان ھجویات ھے جو بغیر کسی سہب کے نہیں 
ہوسکتا. وہ حتماً اپتے ماحول سے اس قدر کبیدہ غخاطر رھے ھونگے کہ 
انھوں نے ھجویات میں ان کی خرابیوں کو بہان کیا ھے . ملا بدایونی' لکھتے 
ہیں : ٭ زبانں ھجوی رکیک داردہ . × نیز یہ بھی لکھتے ھیں کہ: ان 
کی میلح ھجووں میں سے یہ قطعہ بھی ھے جس کو انھوں نے اپنے ھندستان 
کے آخری سفر میں کہا تھا : 
کشور ھند شکر ستان است ... ١!‏ 
ہجو میں مشفقی کسی اعتدال کے سائل نہ تھے . وہ موقعم پر گالی 
دینے سے بھی باز نہیں آتے تھے اور ای۔ے الفاظ استعمال کرتے تھے جن 
کا اعادہ نہیں کیا جاسکتا . ز . احرارف لکھتے میں کە ان کے اس قسم کے 
اشطار میں ایسے رکیک الفاظ استعمال ھوئے ھیں جو دائرۂ ادب سے خارج 





)١([)‏ بقول ءعەمط: یه ترگی لفظ ھے .۰۰ہچ ماما5 میں بھی چکمن 
اور چکمان کے لفظ ملتے ھیں اور اس کے معنی لکھے ہیں :؛ ))٥٤ ٠٠‏ ۸ 
۵۰ع می کہیں ھماری زبان کا لفظ ہ چیکن٭ اور ×اچکنء اٰاس 
کی بدل عوئیي شکل تو نہیں ھے ] )٢(‏ تخب اثتواریخ (۴۲۸:۳) 


۹۹ 


میں اور جن گا ذکر کرنا اس مجموعہ میں کن نہ ھوسکا >' 
ہجوبات میں ٭ تقسیم میراث ٭ مشفقی کا شاھکار ھے .۔ جس میں یان 
کیا گیا مے کە ایک ہا کے مرنے کے بعد لڑکے اور لڑکی میں میراث تقسیم 
ہو رھی ھے . لڑکا اس تقسیم میں اچھی چیزیں خود لینا چاھتا ھے اور اپنی 
دانست میں جتنی یکار اور خراب چیزیں ھیں وہ اپنی بہن کو دینا چاھتا ھے . 
اس کے بعض شعر یہاں نقل کیے جانے ہیں : 
ره خرے ماتنانا اآزان ت از من وتر دد غوغا ازان : 
ا ٠‏ زغاۂ وت زان 3 کالہای 4 بصحرا ازان تر 
وان جای خواب عاندۂ باہا ازان من تہہبح پارہ پارهۂ باہا آزان تو 
جمله گلیم و قالین باہا ازاں من وان نقشہای ماندۂ بوریا ازان تو 
مردم گسپل کردن و شستن اران من تکفین خواب کردن بابا ازان تو 
رفن بسوی قبر و نشستن ازان من صحاف خوان و چلپک باہا ازان تو 
اور اس شعر کا دوسرا مصرع تو ضرب المثل ھے : 
از روی حول تا بلب بام آزان من از پشت بام تا بثریا ازان تو 
حسب ذیل قطعے میں کسی خواجه کی وعدہ خلافی کا مذاق اڑایا گیا عے : 
خواجہ گندم وعدہ کرد و نم جو حاصل نشد 
در ادایى وعدہ دائم ھمتش دونست و داہ 
او رذالے کردہ باشد ما قناعت میکنیم 
بگذرد این سال قحط و ماند آن روی سیاہ 
ان مصرعوں میں شاعر نے مولوی صدقی کی مجو کی ھے : 
گر بشہتی است مو لوی صدقی بعد چیست کذب و افسانه 
قدر انگرر طائفی بر او مست مقدار لعل یک دانہ 
مندرجہ ذیل قطعے میں مشفقی نے اپنے عدوح کے عطا کیے ہوئے گھوڑے 
کی مذمت کی ھے : 
امفضا ای که من دارم چنان کا ھیدہ است 
_....... ...ا فراق جو کرو دیگر نمی یابہم نشان 
)١(‏ قدمہ منتخبات مشففی؛ ص ,۱١‏ 


0۷ 


بسکہ لافر شد برآمد از مبان بشت او 
چون بساط نرد خشدر مہرہ ھای استخوان 
غالبا خواھد منجم شد ک غہاتا بروز 
گاہ بر جوزا انظر دوزد گپی بر کہکشان 
حسب ذیل قطعہ خربرے کی ھجو میں ھے : 
خواجہ آورد از برای اھل صحبت خربزہ 
در عند سانند ارگان چار ہود از اتفضاق 
ہمعم النفائس> اور مخ روز روشن * میں ایک قطعہ ایک عورت کی 
ھجو میں ملتا ھے ٠‏ ھ عرفات العاشقین ٭ ٠‏ ھ نفائس الاثر> اور ہ ھفت اقلیمء 
میں یہ قطعہ دیا ہوا ھے جس میں مشفقی نے فقیری' اور ملا شعوری" کا 
مذاق اڑایا ھے جن کو کسی حبوب کے ستم کے ننیجہ میں شہر چھوڑناپڑا تھا : 


فقیری و ملا شموری ہم ز شہراز جفای مہی ميروند 
ندارند جز شعر خود توشة گی میخورنداو رھی میروند 


اول او سیت و دوم زشت او سوم :ہے مزہ 
چسارم او در چشیدن تلخ و نا خوش در مذاق 
سست ھمچون صبر عاشق زشت چون روی رقیب 
ہے مزہ چون پند ناصح تلخ چون داغ فراق 
ان مصرعوں میں شاعر نے مسعود نامی آدمی کے مرنے اور اس کے بیٹے 
کے قریب مرگ ہونے پر اظہار خوشی کیا ھے : 
خوشست مردن مسعود و رفتن پسرش 
کہ ایں عدم رود آن از قفای لو باشد 
وگرنہ این چه تفاوت کند کهھ در عام 
پزید میرد و مروان بجای او بائدا 

)0( ×صبح گلشن ٭ میں فقیری تہریزی کا ذکر ملتا ھے جن کو بەش 
لوگوں نے حقیری تبریزی کردیا ھے . 

)٢(‏ مؤلف ھ جمم ا خواص* نے شعوری نام کے ایک شاعر کا ذکر 
کیا ھے اور لکھا ھے کە مولانا شعوری اصلاً شا پور کے رھنے والے تھے 
مگر مشہذ میں رھا کرتے تھے پر انکو ہ صاحب سلیقه و خوش طبع ءہ بتایا ھے . 

(نب صفحہ ۰۸م)۔ 


۹۸ 


ایک قطعہ میں کسی ملای گیلاں کا مذاق اڑایا گیا ھے : 
بصحن عدرسه ھر مار پیچی کە افتد از شکست طاق دیوار 
ربود آن جملہ را ملای گیلان ‏ ہ۔یان تہ ساغت ہر پچ دستار 
٭جمع انفائس ٭ میں لکھا ھے کہ مثفقی نے فتحی نامی ایک صحاف کی 
بھی ھجو لکھی تھی . اسی طرح دریاض الشعراء اور ٭ روز روشن ٭ میں ایک 


قیاائل مراعے انی کی بای لرگی کی مس کی کی ہے 


مؤلف ہ روز روشن ہ نے لکھا ھے . کہ بعض لوگ مشفقی بخاری 
اور مشفقی کاشی کو ایک ھی شاعر سمجھتے ہیں . مشفقی نام کے کئی شامر 
گذرے ھیں اس لیے یہ ضروری ھے کە دیکھا جائے که قدیم تذکرہ 
نگاروں اور بعد کے مصنفوں نے مشفقی بخاری کے متعلق جو کچھہ لکھا 
ھے با ان کے شعر درج کیے ہیں اس میں سے کچھا شعر کسی دوسرے 
مشفقی کے تو نہیں لے اہے ہیں یا معاملہ اس کے برعکس تو نہیں ھے" . 
(نبہ من ۴۲۷) 
مؤلف نے انکے سات ۔شعر نقل کیے ہیں جنمیں سے ایک یہ ہے : 
طفیل دیگران تا یک نظر سوی امن ندازد براہ انتظارش پپلوی اغیار بنعینم 
ہ صبح گلشن ٭ میں شعوری کاشانی کا بھی ذکر ملتاھے جو محتشم کا شی کے 
شاگرد تھے . انکے علاوہ اس تذکرہ یں میں شعوری ھروی کا بھی ذکر ھے 
جو کابل میں رھا کرتے تھے . مگربعد میں مندستان آگئے تھے اور یہاں اکبر 
نے کالہی کے پاس انکو دو ھزار بیگھے زمین عنایت کی تھی مؤلف نفائس الماثر نے 
شعوری بخاری (م ۹۷۰م) کاذکر کیا ھے اور انکا یہ مطلع بھی نقل کیا ھے . 
میکند دشنام درزیر لب آن میگون مرا یا برای بردن دل میکند افسون مرا 
غالباً یھی وہ شعوری میں جن کی طرف مشفقی نے اشارہ کیا ھے ۔ 


(*) آل انڈیا اسلامک اسٹڈیر کافرنس کے اجلاس چیبارم ٤ ۱۴ :,۲٢(‏ جنیری مه ۱۹۱۰م) 
منعقدء حیدرآباد میں پڑھا گا 7 


اذ 


)(( منتخبات عمدالر حمان مشفقی ؛ نشریات دولتی تاجیکستان ء امتالن 
آبادء ۹ٰ0 "0" : 


(۲) حسین قلی خاں عظیم آہادی : نشتر عشق , نسخْة خطی شمارہ ۲۰۱٢‏ . 
نطادط ٣۷‏ ,د1ل16 ٥ہ‏ ٭٭۷( ۸ء۸۲ احدہن٢‏ 
(۴) امین احمد رازی : ہفت اقلیم نسخة خطی شمارہ ۸۹۸ ء 
۔نطلاەط ٣١۰۷‏ ,1631۸ ۶ہ وع۷ئطف۳ ۸ اون2 

)٤(‏ عبد القادر بدایونی : منتخب التواریخ کلکته ۱۸۱۹ ۔ 

.۱۸۷۲ شیخ اہو الفضل علامی : آئین اکہمری؛ سیٹسٹ مشن پریس کلکنتہ‎ )٥( 

. نواب سید محمد صدیق حسن خاں : شمع انجەن مطہع شاھجہانی بھوبال‎ )٦( 

(۷) میر حسین دوست سنبھلىی : تذکرہ حسینی؛ مطبع نول کشور . 

(۸) خواجه نظام الدین احمد : طبقات اکبری پیٹسٹ مشن پریس 
گلکكته ۱۹۳۱ 

(۹) شیخ ابوالفضل علامی: اکبرنامهء بیپلسٹ مشن پریس کلکتہ ۱۸۸۲ء 

)١١(‏ صادق کتاہدار: مجمع الخواص ترجمۂ فارسی بامهة دکٹر 
عبدالرسول خیامپورء تبریزء ۱۳۲۷ شمسی . 

. محمد مظفر حسین صبا : روز روشن ء مطبع شاھجبانی بھوپال‎ )١١( 

(۱۲) قدرت اللہ گوپاموی : نتائج الافکار ء سلطانی پریس ہمبئی . 

(۱۳) سید علی حسن خاں : صبح گلشن؛ مطہع شاہجپانی بھوپال . 

)۱١(‏ سراج الدین علی خاں آرزو: جمع النفائس نسخةہ خطی شمارہ 
9 کتب‌خانہ خدابخش بانکی پور . 

)۱١(‏ تقی الدین محمد اوحدی : عرفات العاشقین نخَة خطی شمارہ 
٥‏ کتب‌خانہ خدابخش بانکی پور . 

٠٦۳۷ واله داغستانی : ریاض الشعراء نخهہ خطی شمارہ‎ )٦١( 
. نیشنل میوزیم تی دھلی‎ 


٠۰ 


(۱۷) احمد علی فاشمی مخزنالغرلب نظ خطی شارہ ۷۱۴ 
کے‌غانة خدابخش بانکیپود ٠‏ 

هب -ج-- رر رو ہے ہیی ود 6س 
گلچین معانی؛ شرکت نےہتی اقبال و شرگا؛ تہران ١٣۱۳ء‏ 

(۱۹) مبر علاءالدوله قزوینی : نفائں اڈاثر نسخهہ خطی شمارہ ۲۳۸۸ 
رضا لائبریری: رام پود . 

(۴۰) مط؛ ہ :اوا:ءامد/۸ روزوووط 1(۰ ۶و :سوداہاة) : 2156 ت1۶ 

روںوز (:9۰۸) ,ء07 ۱۰۸۸ ط۱ إزہ رہطاظا 


6 ۹ا٤/‎ ۱۲/۹) 


شیخ علی عبدالرازق 
ڈاکٹر محمود الو" 


اسلام کی تاریخ میں منصب خلافت کو بنیادی حیثیت حاصل رھی ھے 
کوںکە اسلام کے کلاسکی تصور کے مطابق تمام امت مسلمهہ ایک وحدت 
کی حیثیت رکھتی ھے اور خلیفهہ یا امام اس امت کا سربراہ ھے . 
اگرچھ متقدمین میں سے بعض نے خلافت کے وجود سے انکار کیا ھے . 
ایکن مسلمان بالعموم اسے دی کی ایک بڑی حیثیت کے طور پر تسلیم 
کرتے آئے ہیں . یہی وجہ ھے کم انیسویں صدی کے جلیل القدر مصاحین 
اسلام۔۔۔ سید جمال الدین افغانی ء شرخ محمد عبدہ اور شیخ محمد رشید رضااور 
ان کے عتبعین میں سے کسی نے بھی اس کی تردید کی جرأت نہیں کیحالاں کہ 
ان لوگوں کو اس بات کا احساس تھا کہ عثمانی سلاطین کے زمانے میں‌خلات 
کی وہ حیثیت باقی نہیں رھی تھی . جو کبھی اسے حاصل تھی . سید جمالالدین 
افضانی تو خلافت کے اس حد تک حامی تھے کہ ان کی ه پان اسلامی ٭ 
تحریک کی اساس ھی خلافت کے احیاء پر تھی ۔ شیخ محمد عبدہ اگرچہ 
عثمانی خلافت کی برائیوں کو اچھی طرح محوس کرتے تھے ارر عثمانیو کے 
ناقدین میں سے تھے لیکن پان اسلامی جذبے کے زیر اثران کی تنقید بھی 
املاح کے حدود سے آگے نہ بڑھ سکی . اس کا ہب صرف یہی تھا که 
خلافت کو وہ بمەنزله رکن دین سمجھتے تھے'. یہی خیالات خلافت کے بارے 
میں ان کے شاگرد شیخ محمد رشید رضا (١۱۸۹۔۱۹۳۰)‏ کے تھے لیکن 

۹۱۲ : ۱ )۱۹۴۳۱ محمد رشید رضا : تاریخ الاسناذالإمام (قاھرہ‎ )١( 
شیخ محمد عبدہ ایک جگہ لکھتے ہیں فإنا.[الدولة العثمانیة] سیاج وا لجملة‎ 
- و اذا سقط نبق نحن المسامین کالیپود بل آقل من الیہود الخ‎ 


سے سے سس سم سی 


(ٴ) ڈاکٹر محمودالحق سینیر رسرچ فیلو ادارة علوم اسلامیہ ء مسلم یونیور سٹی لی گڑہ 





۷۳۲ 


احباء غلافت کی تح یک میں وہ سب میں پیش پیش تھے '. غرض انیسویں صدیى کے 
اواجر اور برسوں صدی کے اوائل تک بجز ایک شخص کے کسی ایسے 
عرب اح کا نام نہیں ملتا جس نے نظریہ خلافت کی مخصوص نوعیت سے 
اختلان کیا ہو , یہ تھے شاموالنسل قوم پرور عبدالرحمن الکواکبی 
(٤ہ۱۸۵۔۱۹۰۴)۔.‏ اہووں نے نظریہ خلافت کی کل“ تردید تو نہیں کی 
لیکن اس کی ایک ش تشریح ضرور پیش کی جو اپنے اثر اور نتیجے کے 
اعتبار سے خاص طور پر اہمیت رکھتی ھے . کواکہی کا خیال تھا کە 
خلافت محض ابک روحانی ادارہ ھے اور ان کی تعبیر کے مطابق خلیفہ کی 
حثیت بعینه وھی ھے جو صبحیول میں ١‏ پوپ ٦‏ کی ھے', خلافت کے بارے 
میں کوا کی کا بہ تصور مامانوں کے عمومی عقیدے کے بالکل خلاف تھا . 
اس کو عربوں کے فقوم پرستانہ انظریہ کی داغ بیل کی جانب پلا اور 


َ ۲ ح 
دہ دی دم سمجھنا چ ےت 


)١(‏ ملاحظہ هو ان کی مشہور کتاب ا ُلاەة اوالاماءة العظی' (قاھرہ 
۳۴) جب نومبر ۱۹۳۲ میں مصطفیٴ کمال نے خلیفہ سے ان کے تمام 
غر مذھبی اختبارات چھین لیے تو اس واقعه کے فورا بعد شیخ رشید رضا نے 
اپنے رساله ٭المار* (۱۹۲۲) میں خلافت کی تائِد میں سلسلهة مضامین شائع 
گا جو بعد میں کتاہی شکل میں شایع ہوا ۱۹۳۸ میں ؛ د ادا .1] نے 
بمروت سے اس کا فرانسیسی ترجحمھ ١/:ا/‏ 71 !ا ءا ۸۶ل ۱| د×ہمل ٥ہإااہ۷ |١‏ 


)۱۹۳۱ ملاحظه هو کواکی کی مشہور تصنیف : ام القریٰ (ناعرہ‎ )٢( 


(۴) کچھ عرص* بعلہ 8:١۱٣:‏ 'ا نے اس کتاب 3 فرانسیس 


ترجمہ مایع گا کر ۷ ما 7 2 ا 7 سیت ۵ میں دو قسطوں میں شایع 
ھوا (1914 ۱۰۰١ ٦‏ : ۱۹۹۹9) 011.(ہ'۔۔ عنوان تھا ٭مہوق ا ٦٤‏ صھلتا ”ا“ 


زبان میں 


]2ۃ :٢۱۷)ثك.ھ‏ وا نج رر سا اٰاس فرائسرسی تر جمے کو سامنے رکھ 
گر کے' 0:۱ .ظا نے اس کا جرمن زبان میں ترجعہ شایع کیا : 
۸۳ا ١‏ طا ۰انم2 ''ھھ1:12] و) *اجء:ٴ+ءےلہ"1 +-43 7ء[طا۲۰٤‏ 


۷۳ 


اس کے بعد بیسویں صدی کے اول ربع میں عم ایک ایسے شخص 
سے متعارف ہوتے ھیں جس نے امسئلہ خلافت سے متعلق عام مسلمانوں کے 
عقیدے کے خلاف اپنے خیالات کا اظہار کرکے دنیاے اسلام میں ماچل 
بجادی . یه میں شیخ علی عبدالرازق . انھوں نے اپنی کتاب ٭ الاسلام واصول ا حکم " 
(اسلام اور اصول حکومت) میں جو ۱۹۲۵ء میں شابع ہوئی تھی' ہی 
مرتبہ یہ نظریہ پیش کیا کہ منصب خلافت کو اسلامی نقطة نظر سے کوئی 
دینی حیثیت حاصل نہیں ھے . ٰذا اسے ختم کردینا چاہیے . اسی کے ساتھ 
ساتھھ انھوں نے یہ دعوی' بھی کیا (جس کی تفصیل آگے بیان کی گئی ھے) 
کە دیں اور ملکت دو الگ الگ چیزیں یں . اس لے ان کو ایک دوسرے 
سے قطعاً علیحدہ ہونا چاہیے اور ملک کا سیاسی نظام جدید جمہوری 
اصولوں پر ھونا چاھیے' . کیوں کہ اسلام کا کوئی مخصوص سیاسی نظام 
نہیں ھے' . اس بحثی سے قطع نظر کہ شیخ علی عبدالرازق کے خیالات 
ہیں سر وک اعلاہ ےت علہ سز نات کے طف دن ای سی شگ و 
کہ جدید اسلامی فکر کے ارتقا کی تاریخ میں عبدالرازق کی یہ کتاب 
سنگ میل کی حیثیت رکھتی ھے . چنانچه فرانسیسی مستشرق ٭00صھا .11 
نے ٭الاسلام و أصول الحکم ء کی اھمیت کو سراہتے ہوے لکھا ھے 
کہ ٭یہ کتاب قدامت پسند اسلامی برادری میں تاریخی تنقید کے شعور کو 

رواج دینے - نشان دھی کرتی ےک جا کە ایک اور مصنف نے لکھا 
(ا) دیکھے ص ۷۲ پر حوالہ نبر ٤‏ 

)٢(‏ شیخ علی پر ایک الرام یہ بھی تھا کہ وہ مصر کی موجودہ دستوری 
ملوکیت (×زط+۵۵٥م:‏ ا۸١٥١‏ دانا:ہہ0) کے خلاف ہیں اور جمہوریہ مصریہ گا 
قیام چاھتے میں . ملاحظہ هر : 1××.۲۰304.! (۱92۹) ەمماہ :۸1 ۸۸۷۷۷۸۸۰ ع0ا :۸:۰:۸۸ 
اور شیخ یوسف الدجوی: الإاسلام و أصول ا حکم و الردعليه ( قاھرہ ) ص ٥۳؛‏ 
احمد شفیق پاشا : أعمالیٰ بعد مذکراتی (قاھرہ )۱۹۰١۱‏ ص ۱۸۲. 

(۳) ملاحظهہ ہو : ندد: ہ1 :۸10-1 کی کتاب ًطا! ٠‏ زراودہ7۸ :4 
وا اء۵ (۱962 ,0×)]۱:۵) ص ۱۸١‏ و بعد 


)٤(‏ دل٤٥ا‏ دہ×:+ :4 :دز( -ەوححد واتھ حا م۶۸ ((۸' >1 ۰ج۳ ً دہ 


0 سس مڑ ۔صد(:[ 4 وۃعتے: مہ صودطلاحہ دہ( صا دمل۱ اط ٭وناای 
.353 .۶ .۷11 ۷۱۱ :وصا‌وہہا:[ :+08×+27 


۷ 


ھے ان کے دعاوی سے نہ صرف عغرب کی تاریضی نقید :سن ت) 
((۱۵ ۵٥ہ‏ ںونج ؛ونظ کا اثر نمایاں عے بلکہ ہ ترکی سیکولرزم> 
۳٥ (‏ عون امم 60ء :ھا) کا اثر خاص طور پر نمایاں ھےء' ۔ 
شیخ علی عبدالرازق زیرین مصر میں ۱۸۸۸ء میں ایک متاز زندار 
خاندان میں پدا هوے . خاندان عبدالرازق علم وفضل کی وجہ سے پورے 
ملک میں قدر کی نگاھوں سے دیکھا جاتا تھا ۔ حکومت پر بھی اس خاندان 
کا اچھا اثر تھا . ان کے والد حسن عبدالرازق پاشا (٤١٤۱۸۔-۱۹۰۷ء)‏ ایک 
علم دوست اور ہا اثر آدمی تھے . خدیو اسمعیل (۱۸۴۳۰ء۔۸٥۱۸۹ء)‏ کے عبید 
میں وہ <جلس النوابە کے رکن رہ چکے تھے . جب 8سجلس النوابء ختم 
کردی گئی اور اس کی جگہ ۱۸۸۵ء میں ٭جلس شوری القوانینم' وجود 
میں آئی تو وہ اس کے بھی رکن منتخب ہوے . جون ۱۸۹۹ء میں 
شرخ محمد عیدہ بھی اس مجلس کے رکن نامزد ھوے . یہیں ان کی 
علاقات حسن پاشا سے ہوئی جو فوراً ایک دائمی بت میں بدل گئی . 
بجلس میں حسن پاشا شیخ محمد عبدہ کے اچھے رفیق اور معاون تھے . 
جب پورپ سے لولنے کے بعد شیخ محمد عبدہ نے فلاح عامہ کی غرض 
سے ایک انجمن ٭ جععیة ا حیریة الاسلامیة *' قائم کی تھی تو اس میں 
بھی وہ ان کے رفیق و معاون تھے . علاوہ ازیں ۱۹۰۷ء میں وہ شخ محمد 
عبدہ کے پیروؤں کی سیاسی جماعت ٭حزب الأمة “ کے صدر مقرر ھوے ۔ 
الغرض خاندان رازق کو شیخ عبدہ کی تحریک اور ان کی سرگرمیوں سے 
گہری وابستگی تھی . جامع ازھر سے امستعفی ہوئے کے بعد شیخ محمد 
عبدہ کا رابطہ اس خاندان سے اور بھی بڑھ گیا تھا . اگرچه علی عبدالرازق 
کی عمر اس وقت زیادہ نہ تھی اور شیخ محمد عبدہ سے ان کا براہ راست 
)١(‏ ۲.305 ۷۰۹9۵۰ (1925) 7۸131 


(۲) ملاحظه ھور : ادریق و رہام اہ نەمجم؛ا ,دادعا 
8۹9 3 ۷ اتعاء٣)‏ 


(۴) علی عدالرازق : من آثار مصطفی' عبدالرازق (قاعرہ ۷) ص ۱١‏ 


ں7 


تعلق نہ تھا لیکن اصلاح ازھر کے سلسالے میں شیخ محمد عبدہ کی کاوشیں 
اور تنگ نظر شیوخ کی مخالفتیں۔۔ان سب باتوں کا اثر ان کے ذھن پر 
پڑنے لگا تھا ۔ وہ اپنے بڑے بھائی ممعافی' عبدالرازق (۱۸۸۰ء.-٦١۱۹ء)‏ 
کے ساتھ شیخ محمد عبدہ کی بعض تحریروں کو بڑے انہماک سے پڑھتے 
تھے . اس طرح ان کے ذھن میں روایت پرستی اور قدامت پسندی کے 
خلاف بغاوت کا یم بویا جاچکا تھا جس کی آبیاری ابھی باقی تھی . شیخ 
کے انتقال کے وقت یعنی ۱۹۰۵ء میں وہ تقریباً اٹھارہ سال کے ھوچکے 
تھے اور ان کی اصلاحی مساعی اور ان کی سرگرمیوں کو اچھی طرح 
سمجھنے لگے تھے . لیکن اپنے بڑے بھائی شیخ مصطفی' عبدالرازق کے 
برمکس جو شیخ کے بہت مقرب تھے اور ان کے تجدد پسندانہ سلک پر 
کاربند تھے ' شیخ علی عبدالرازق نے تجدد پسندی کی بعض ان حدوں کو بھی 
توڑدیا جن سے آگے بڑھنے کو خود شیخ محمد عبدہ گناہ کہیرہ سمجھتے 
تھے . چنانچہ فکرکی آزادی کے میدان میں وہ بہت آگے نکل گئے تھے . اور 
محمد عبدہ کی تحریک تجدد سے ان کی واہستگی محض برا نام تھی . بلکہ 
یہ کہنا زیادہ صحیح ہوگا کہ ان کا رخ بالکل دوسری جانب تھا . دراصل 
ان کا تعلق مصر کے اس جدید تعلیم یافتہ نوجوان طبقے سے تھا جو مغربی 
مفکرین کی تصانیف کو پڑھنے یا یورپ کے اصعلیٴ تعلیمی اداروں میں طویل 
عرصه گذارنے کی وجہ سے مغرب کے ساتھ اھم ادبی و ثقاق روابط سے : 
ملک ھوچکا تھا . یہ لوگ شیخ محمد عبدہ کی اصلاحی مساعی کو قدر کی 
نگاہ سے دیکھتے تھے . لیکن اسے نا کافی تصور کرتے تھے' . جیسا کہ جرجی 
زیدان (۱٦۱۸۔١۱۹۱ء)‏ نے لکھا ھے مصرکے اس روشن خیال طبقے گا تصور 
تھا کە ماضی کے ساتھ اس قسم کی وفاداری ناقابل برداشت ھے جو انسان 
کی آزادی فکر کو سلب کرلے اور دور جدید کی ترقیات کے حصول کی 





0.۸4٥٥8 اور‎ ۲۸٦۰۱ جرجی زیدان : تراجم مشاعیر الشرق (قاہرہ)‎ )١( 
گي گاب : 97 ۔ھ (199۱ بصەادما) غعبروظ ہا سنم:4 ۱ء عدا:ا‎ 


م۷ 


راہ اس پر ٹنگ کردے' . شیخ علی عبدالرازق اسی مکتب فکر کے ایک 
نمایاں فرد تھے . 

علی عبدالرازق کی ابثدائی تلیم عیام اھل مصر کی طرح عدرسہ 
٣‏ کشابء' میں هوئی جہاں انھوں نے ابتدائی نوشت و خواند کی تعلیم پائی . 
دس سال کی عمر میں وه جامع ازھر میں داغل ھوے اور تیرہ سال تک 
رھے , اس وقت نک شیخ محمد عبدہ گا تعلق ازھر سے باقی تھا . ازھر 
میں اس وقت دو غالب رجحانات پاے جاتے تھے . ایک طرف تو قدامت 
پسندوں کا گروہ تھا جو ھر تبدیل کا دشمن تھا . دوسری طرف وہ لوگ تھے 
جو شیخ محمد عبدہ کو انا ابا سیت ے۔ فی ند فدہ کے 
افکار و نظریات کی ند و اشاعت کو يہ گروە اپنا شعار ۔مجھتا تھا ۔ 
ان او گن نے اتی ایک جماعت ہ ‏ حنة الإانحاد الأأ زھری > قائم کریل تھی'. 
جامع ازھر میں تعلیم کے دوران علی عبدالرازق اسس گروہ سے وابستة تھے . 
محمد عبدہ کے انتقال کے بعد اآسانذہ میں جن لوگوں نے ان کی لبرل 
روایت کو زندہ رکھنے کی کوشش کی ان میں مسب سے زیادہ نمایاں 
شیخ احمد ابو خطلوہ تھے' . ترقی پسند ازھری طلہ اہی کے گرد جمع 
تھے . علی عبدالرازق نے فقہ کی تعلیم شیخ ابوخطوہ سے حاصل کی تھی . 
۰ء میں بائیس سال کی عمر میں وہ مصری یونیورسلی میں داخخل ہوے جس 
کو قائم ہوے ابھی صرف دو سال گذرے تھے . اسی زمانے میں انہیں 
مشرور اطالوی مستشرق کارلو نالبنو کے ان لکچروں میں شریک ھہوے کاموقع 
ملا جو موصوف نے مصری یونیورسلی میں ۱۹۱۰ء اور ۱۹۱۱ء کے 


۲۸۹:۱ تراجم مشایر الشرق‎ )١( 

(۲) مصر کے ابتدائی مدارس جہاں معمولى نوشت و خواند اور قرآن 
خوانی کی تعلیم دی جاتی تھی . 

(۴) شیخ علی عبدالرازق : من آثار مصطفی' عبدالرازق . ص ٠٤‏ 

. احمد ابوخطوہ ایک روشن خبال ازھری شیخ تھے‎ )٤( 


۷۷ 


درمبان دپے تھے . ان لکچروں کا موضوع اگرچہ تاریخ دب عربی تھاء' 
لیکن اس کے ضمن میں بہت سے وہ مسائل بھی زیر بحث آگئے تھے جن 
گا تعلق خود اسلام کی تاریخ اور اس کے فلسفے سے تھا . نالیئو نے ادب 
ر گار کے مان گی عم مو مان عافد ا جا فان کیا ان 
گا اثر ان نوجوان مصری دانشوروں پر بہت گہرا پڑا جو ان کے لکچروں میں 
شریگ تھے . ان لکچروں نے انهیں تحقیق و جستجو کی ایک نی دنیا سے 
روشناس کیا . اور ان کے ذھنوں کو وسعت بخشی' . 

۱۷ء میں انھوں نے جامع ازھر سے عاليه (شمادة العالمیة) کی 
آخرنی سند حاصل کی , اس سند کے بموجب وہ ازھر میں لکچر دینے کے 
از هوگئے . چنانچہ ۱۹۱۲ء میں انھوں نے جامع ازھر میں فن بلاغت اور 
اس کی تاریخ پر لکچروں کا سا۔له شروع کیا . ان کے مرحوم والد کی 
دیرینہ خواہش کے مطابق اسی سال کے آخر میں ۷ اکتوبر کو انھیں مزید 
تعلیم حاصل کرنے کی غرض سے یورپ بھیجا گیا . خاندان رازق نے یہ 
بھی طے کیا کہ مصطفی' عبدالرازق اپنی تعلیم مکمل کرنے کے لیے دوبارہ 
پیرس جائیں . چنانچہ یہ دونوں بھائی ۷ اکتوبر سنہ ۱۹۱۲ء کو پورٹ سعید سے 
مارسلز روانہ ھوگئے , ۱۷ اکتوبر کو پیرس پہنچے اور پیرس میں چند روزہ 
قیام کے بعد علی عبدالرازق تا انگلستان کے لیے روانہ ہوگئے . وهہاں 
ایک سال تک انگریزی زبان کی تحصیل کے بعد معاثیات اور سبساسیات 
کی سند حاصل کرنے کی غرض سے اوکسفورڈ یونیورسٹی میں داخل ہوگئے . 
لیکن بدقسمتی سے وہ اپنا تعلیمی مقصد پورا نہ کر سکے کیوں‌کہ اسی 
دوران میں پہلی جنگ عظیم کے چھڑ جانے کی وجہ سے تقریباً ڈیڑھہ دو سال 
کے قیام کے بعد ھی وہ وطن لولٹے پر مجبور ہوسے . اس عرصے میں 

: لکچروں کا یہ مجموعہ کتابی شکل میں شابع ہوچکا ھے‎ )١( 
تاریخ الأداب العریة (فاھرہ ۱۹۰۰ء)‎ 

)٢(‏ نالینو کے لکچروں میں شریک ہونے والوں میں ڈاکٹر علہ حمین 
بھی تھے جو اس وقت آزھر کے طالب لم تھے . 


۷۸ 


اٹھوں نے ایک دوبار فرائس کا سفر کیا اور جینوا بھی گئے' . 

اگرچھ ورپ میں ان کا قیام بہت تھوڑا رھا لیکن اس مختصر قبام کی 
دوران میں انھیں جدید مغربی افکار و رجحانات سے براہ راست متمارف هونے 
کا موقع ملا . عللی عبدالرازق چونکہ ترقی پسند ازھری طليه میں سے تھے اور 
شیخ محمد عبدہ کی اصلاح سادانہ ماحول کے پرورده تھے جو خود یورپ 
کی ترفیات کو قدر کی نگاہ سے دیکھتے تھے اس لیے اس میں شک نہیں 
کہ انھوں نے مغربی تہذیب کا مشاہدہ بڑے ذوق و شنف سے کیا ہوگا ۔ 
انگرپری زبان سے واقفیت کی وجہ سے انھیں ئے رجحانات اور ۔یورپی 
بر کے قتتاف و کو ا سے وو کرت اون 
جب بورپ کے پارلیصانی نام اور اپنے ملک کے استبدادی نظام حکومت 
گا موازنہ کیا تو ان کے دل میں اول الذگر کی برنری کا احساس فوی ھوگیا . 
انھیں بقین ہوگیا کە جب تک مصر فرسودہ مذھبی روایات اور جاگیری 
اثرات سے آزاد نہیں ہوگا اس وقت تک وہ ترقی یافتہ ملکوں کی صف میں 
گھڑا نہیں ہو سکتا . چنانچه ۱۹۱۰ء میں جب وہ عالتباسے شرعیه 
(للحاکم الثرعبة) کے جج مقرر ہوے تو اٹھوں نے اپنی مرگرموں کو صرف 
مقدمات کے فیصلے تک محدود نہ رکھا بلکه شیخ محمد عہدہەکے برعکس جن کی 
مساعی شریعت میں ضروری اصلاحات کے نفاذ تک محدود نھیں علی عبدالرازق 
نے اسلامی عدلبہ کی تاریخ کا پورے انھماگ سے مطالعهہ شروع کیا . اوراسی 
داچسپی نے انھیں اسلام میں نظام حکوھت یا مسئلہ خلافت کی تحقیق کی 


٥٠-٦۹ شیخ علی عبدالرازق : من آثار مععافیٰ عبدالرازق . ص‎ )١( 

(۲) شیخ علی کی کتاب دالاسلام و أصول ا لحکمء پر مغربی تحقیق کے 
اثرات نمایاں میں . ملاحفلهہ ہو الدکتور محمد حسین : الإانجامات الوطلیة ق 
الدب المعاصر (فاھرہ .۷٢:۲ )۱۹٥١‏ ان کے ناقدین کا ایک بڑا اعتراض 
یہ تھا کہ شیخ علی کے نظریات اصل اسلام کی بجاے مسیحی مصفین 
با حصوص مر ٹامس آرنلڈ کے دعاوی پر قائم ہیں . شیخ محمد بخیت : 
حقیقت الإسلام و اصول ا حکم (قامرہ ۱۹۲۹ء) ص ۱۱١‏ وبند . 


۷۹ 


ا 


ان کر کا۶ باتازن سال یک کان کی مور ری کا 
ہوا جس کو انھوں نے ۱۹۲۰ء میں ہالإاسلام و اصول ا حکم ء (اسلام اور 
اصول حکومت) کے نام سے شایع کیا . چنانچہ اپنے مقدمے میں لکھتے هی 
عدليہ (اپنی تمام اقسام کے ساتھہ) حکومت کی ایک شاخ ھے اور اس‌کی 
تاریخ حکومت کی تاریخ سے بہت زیادہ قریب ھے . اسی طرح شرعی 
عدالت اسلامی حکومت کا ایک رکن اور اس کا ایک شعبه ھے . لہٰذا جو 
شخص تاریخ عدلیہ کا مطالعه کرنا چاھے اس کے لیے یە امر ناگریر ھے 
گہ پہلے وہ اسلام میں حکومت کے تصور کو اچھی طرح سمجھے ... جیسا 
که مسلمانوں کا عام طور پر خیال ھے ء اسلامی حکومت کی ناد خلافت 
یا امامت عظمی پر قائم ھے . لہذا ضروری ھے کہ سب سے پہلے اس امر 
سے بحث کی جاے کم خلافت کی حقیقت کیا ھے . . . اس کے بعد 
وہ لکھتے ہیں :' اور آخر میں میں اس تتیجے پر پہنچا ەوں کہ ایک اسلامی 
ادارے کی حیثیت سے خلافت کا منصب سرے سے ختم کردینا چاھیے . 
گیوں‌که اس کا وجود نہ تو اسلام سے ثات ھے اور نہ دور جدید کے 
تقاضے کے مطابق ھے . 

شیخ علی عبدالرازق کے خیال میں اس مخصوص قسم کی حکومت 
کے دعوے کی تائید میں جو دلائل بان کیے جائے ہیں وه سب ہے بنیاد 
ہیں . اس لیے که شریعت اسلامیہ کے جو دو اھم اور بنیادی مآخذ ہیں 
یعنی قرآن و سنت ان میں اس کا کوئی ثبوت نہیں ملتا : جہاں تک قرآن کا 
تعلق ھے وہ تمام علما جو اس با کے قائل هیں کہ امام کا نقرر 
فرض هھے ان کے مباحثٹ میں کوئی مبحث ایسا نہیں ھے جس میں . 
قرآن کی کسی آیت سے اس کے فرض ہونے پر استدلال کیا گیا ہو . 

)١(‏ اسی زمانے میں وہ اسکندریہ کے اسلامی انسٹ لیوٹ میں لکچر 
بھی دیتثے رھے اور بعد میں رساله ہ الرابطة الشرفیةء کے اڈیٹر اور مصری 
پارلیمنق کے رکن مقرر ھوے . ٠‏ 

)٢(‏ دیاچۂ کاب ص ہفء )٢(‏ ایعنآً 


۸“. 


اگر قرآن میں کوئی آیت بھی ان کے خیال کی تائید میں ہوتی تو یہ لوگ 
پقینآ اس کا ذکر پورے شد وو مد سے کرتے لیکن حقیقت یہ ھے که 
وہ اپنی تائید میں کوئی دلبل قرآن سے یش کرنے سے قاصر رھے . دوسرا 
مأخذ سنت اس میں بھی خلافت کا کوئی ذکر نہیں ملتا . حامیان خلافت کا 
استدلال محض ان احادبثی تک حدود ھے جن میں ہ امامت ه دیعتء یا ہجماعتء 
وغیرہ کے مہہم الفاظ وارد ہوے ہیں . لیکن ان احادیث میں ایسا کوئی 
قرینہ موجود نہیں ھے جس سے ×اخلافت ٭ یا ہ امامت عظمی' ٭ کی 
فرضبت ثات ھوسکے بایں معنیٴ که خلافت آنحضرت کی تیسابت اور 
لاوق کی فائد کی کی کت مو 

..ے. اور یہ امر بھی بحث 00 ھے کہ ان گلمات (امامت 
بیعت اور جماعت وغیرہ) سے شارع کی کیا مراد تھی . کیونکہ اصطلاح 
شرع میں يہ عبارآن اور امثال قطعاً وہ مفہوم نہیں رکھتیں جو مفہوم انہیں پہناے 

ہیں . اگر بحٹ کے ان تمام پہلوؤں کو نظر انداز کردیا جاے اور 
يہ مان لیا جاے کہ امام سے مراد خلیفه ھے تو بھی یہ ثابت نہیں ہوتا 
کہ خلافت ایک مذھبی عقیدہ ھے . جس طرح کھ انجیل کے اس فقرے سے کہ 
× جو کچھ فبصر سے متعلق ہو فیصر کو دیدوە يہ مراد نہیں ھے کە 
قبصربت ایک مذھبی حکم کا درجه رکھتی مے' اس کے بعد آبسری دلیل 
صرف اجماع امت رہ جاتی ھے جس سے یه ثابت کرنا مقصود ھوتا مے 
کہ خلافت ایک شرعی حکم ھے جس کے فیام کی ذمەداری تمام امت 
مسلمہ پر عائد ہوتی ھے . اس کی بابت علی عبدالرازق لکھتے ہیں : جہاں 
تک نس اجماع کا تعلق ھے اسے ہم حجت شرعی تسلم کرتے ہیں اور 
یه بھی مانتے ہیں کہ اجماع ممکن الوقوع اور کن الثبوت ھے ( حالانکہ 
متقدمین میں سے بعض اسے حجت نہیں مانتے ) لیکن جہاں تک خلافت کی 
بابت دعوی اجماع کا تعلق ہے (یعنی اجماع مسلمین کا تواتر ) تو یہ نہ 
تاریخی واقعه کی حیثیت سے صحیح ھے اور نہ اسے کبھی تسلیم کیا گیا 

)۱( (ا) الإلام و اصول ال کم ص ۲٢‏ 


۸۱ 


جے . تاریخ کے مطالعہ سے ظاھر ہوتا ھے کہ خلیفة اول حضرت ابوبکر سے 
لے کر موجودہ زمانے تک اسلامی خلافت کا عہدہ عمیعه بغاونوں اور مخالفتوں 
کا عدف بنا رھا ۔ تاریخ کسی ایسے خلیفه کا نام پیش کرنے سے قاصر ھے 
جسں کے خلاف علم بغاوت بلند نہ کیا گیا ہو' . حقیقت یہ ھے کہ خلافت 
کی مخالفت اسی دن سے شروع ہوگئی تھی جس دن وہ وجود میں آئی . اور 
جب تک باقی رھی مخالفت بھی باقی دھی . . . بەض اوقات تو یه مخالفت 
ایک منظم اور طاقتاور تحریک کی شکل اختیار کرگئی جیسا کہ حضرت 
علی کے عہد میں فرفَه خوارج کا وجود اور کبھی یہ مخالفت خفبيه عاور پر 
جاری رھی مثلاً ہ جماعت اتحاد و ترقی م؟ . 

اگرچھ سسلمانوں کے تصور کے مطابق خلافت کی بنساد 
٭ یعت اختیاری ٭ پر قائم ہے لیکن یہ مسلمہ تاریخی حقبیقت ھے کہ 
اسلامی خلافت کا وجود محض جبر وقوت کی اساس پر قائم رھا . اور 
خلیفہ کے لیے جو چیز اس کے منصب کی ضامن تھی وہ صرف قہبر و غلبہ 
اور تشدد تھا اس کے سوا کچھ نہیں . اور یہ ایک فطری آمر ھے 
کیونکہ حکومت کی بنیاد ھی جبر و تشدد پر استوار ہوتی ھے . اس 
حقیقت کے پیش نظر اگر یہ ثابت بھی ہوجاسے کہ املامی تاریخ کے 
مختلف ادوار میں لوگوں کی خاموثی امام کی بەت کے مرادف تھی اور 
یہ ٭اجماع سکوت ە تھا بلکہ اگر یہ بھی ثابت ہوجاسے کہ فقوم کے تمام 
افراد نے امام کی بیعت میں ہوری طرح اور عملاٌ حصہ لیا اور یہ ٭ اجماع 
مصزریح تھا ... تب بھی ہم اس اجماع کو حفیقی اجماع تسارم کر نے سے 
انکر کردیںگے' ۔ 

خلافت کے اثبات کے سلسلے میں ایک دوسری دلیل یہ پیش کی 
جاتی ھے کہ ٭شعائر دینی کا قیام اور رعیت کی فلاح و بہیود خلافت 





(0 آلإملام صص ۰۲۲ ۳۴ 
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پر موفوف ھے ٭. اس گا ذکر کرتے موے عبدالرازق لکھتے ھیں کہ اگر 
خلافت سے عراد محض حکومت ھواتو پھر وہ جو کچھ کہتے ہیں صحیح 
ھے . کیوں که علماے سیاست کے نزدیک یه امر مسلم ھے کھ ٭ انارکی ٭ 
سے بچنے کے لے حکومتٹ کے قیام کے بغیر چارهہ نہیں. چاھے وہ 
حکومت کسی نوعبت کی ہو۔جمہوری ہو یا استبدادی, دستوری ہو یا 
٭ بولعفی ٭ . لیکن اگر خلافت سے ان کی مراد وہ خاص قسم کی حکومت 
ہے نو پھر ان کا دعویٴ غلط اور ہے بنیاد ھے ... کیوں‌کە شعائر دینی کا 
قیام هو یا مسلمانوں کی مادی فلاح و بہبود ان میں سے کوئی بات ھرگز 
اس خاص قسم کی حکومت با امرا کی کسی خاص صنف سے واستە 
نہیں ھے' . 

شیخ علی عبدالرازق کے نردیک بنیادی ەسئلہ به ھے کہ پہلے منصب نبوت 
کا صحیح عقام متعین کیا جاے . کیوں کہ ان کے خیال میں خلافت کا یہ 
تصور که وہ آنحضرت کی نیابت میں آپ کی طرف سے ایک شہری (سول) 
اور دینی نظام حکومت ھے در اصل نی کے مقصد اور منصب نہوت کے غلط 
نصور پر قائم ہے . عہد نہوی میں چونکہ حکومت کے آثار نہیں پاے جاتے 
اس لیے یہ معلوم کرنا کہ وی نظام حکومت کی شکل کیا تھی ء مشکل 
ہے . عدلبہ کا ذکر کرتے ہوے وہ لکھتے میں : یہ صحیح ھے کە تنازعات کے 
تصفیے اور ان کی تشریح کے معنوں میں محکمه قضا (عدليہ) عہد نبوی میں 
موجود تھا جں طرح قبل اسلام بھی عربوں اور دنیسا کی دوسری قوموں میں 
ملتا ہے . لوگ اکثٹر آپ کے پاس اپنے جھگڑے لائے تھے اور آپ ان پر 
فصلے صادر کرنے تھے . آپ کے بعض فیصلے جو آپ نے مختلف قضایا 
میں دیے ہیں تاریخ میں محفوظ ھیں لیکن اگر ہم ان سے یہ معلوم کرنا چاھیں 
که آنحضرت کا نظام فا کیا تھا تو يہ استنباط ناممکن ھے . احادیث سے 
و ہیں جا این ہلا گا احضرت کے کید ہیں کری سَاجة نوان : 
فوجداری موجود تھا اور اگر تھا تو اس کی کیا نوعیت تھی'ہ . عدليه کے 
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علاوہ حکومت کے دوسرے شعے بھی اسی طرح تاریکی کے پردے میں 
ہیں . علی عبدالرازق کا کنا ہے کہ اس حقیقت کے ۔تعلق مختلف توضیحات 
پیش کی جا سکتی ھیں۔ لیکن جو وضیح صحیح ھے وہ یہ عے که آنحضرت 
نے نہ تو کسی علکت کی بنیاد رکھنے کی کوشش کی اور نہ یہ منصب نبوت 
کا تقاضا ھی تھا . دراصل کتاب کا مرکزی تصور یہی ہے . کیوںکہ علی 
عبدالرازق کے خیال میں اگر ایک دفعہ نی کے منصب کا صحبح تعین کر 
لیا جاے اور یہ طے کردیا جاسے کہ اسلام دینی و دنوی اەور میں کی 
طور پر علیحدگی کا قائل ھے تو پھر آیندہ کی حنٹد کی گ:جااش نہیں 
رہ جاتی . چنانچه وہ لکھتے ہیں : ہجو مسئله سب سے اھم اور سابقہ تمام 
سائل کی اساس ھے جسے اگر عقل حل کرنے میں کامیاب ہوجاسے تو 
سارے سسائل خود بخود حل ہوجاتے ہیں ٠...‏ وھ بنیادی سثاہ یہ ھے : 
گیا رسول دعوت دین کے بیغامبر ہونے کے ساتوہ ساتھہ ایک سیاسی 
ملکت کے بائی اور رئیس حکومت بھی تھے؟' . 

جیسا کہ معلوم ھے مسلمانوں کے ھام عقیدے کے مطابق ثریەت 
اسلاميه ایک مسلمان کی پوری زندگی پر حاوی ھے . اس کے قوانین کا 
اطلاق دینی و دنیوی دونوں اھور پر یکساں طور پر ہوتا ھے . اس مفروضے 
کو نظری طور پر تمام فقہاے اسلام تسلیم کرتے چلیے آسے ہیں . چاہے ععلی 
حقیقت کی حیثیت سے اس کی کوئی مثال نہ ملنی ہو. علی بد الرازق کو 
اس مسئلے کی نراکت کا پورا احساس تھا . چنانچه آغاز بحی سے پہلے 
وہ اپنے خدشے کا اظہار ان الفاظ میں کرتے میں ...٠.:‏ اب ھم آپ کو 
اس فیصلہ کن بحثی کی طرف لے چلتے میں (جس کے تصفے کے بعد 
کوئی ا جہن باقی نہیں رہ جاتی) . لیکن همارا ایک قدم آگے بڑھتا ہے تو 
دوسرا یچھے مثنا مے . اول تو اس لیے کہ اس کا حل بہت مشکل ھے . 
دوم اس لیے که اس سئلے کی حیثیت ایسی مخالفت کا پیش خیمہ ھوگی 
جس گے شعلوں کو وہ لوگ وا دیںگے جو دین کو ایک جامد شے تصور 
ای ون 
)١(‏ الإسلام ص ٦٤‏ وبمد 
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و سی سی عق سو ات ف2 

اس تمہید کے بعد اپنے موقف کی وضاحت کرتے هوے وہ لکھتے 
ہیں : ٭ آنحضرت کی دعوت خالص دین کے لیے تھی . اس دعوت میں کسی 
سلطثت کے کام کی خواہش کا شائہ تک ن٭ ا آن! ہے یق رر انتا 
کی طرح صرف نبی تھے . آپ نہ تو بادشاء تھے اور نہ کسی سلطنت کے 
؛ؤسسں . رسول کے اختبارات اور بادشاہء کے اختیارات میں جو بین فرق ھے 
اس کو ہمبشہ ملحوظ رکھنا چاہیے . اس لیے کہ پہلی قشم کے اختیارات 
پبغمبر کو حاصل تھے اور دوسرے کو نہیں'۔ آپ کا اقتدار مطلق اور. آپ کی 
حکومت عالمگیر صرف ان معنوں میں تھی کہ آپ خدا کے رسول تھے . 
یہ وہ مقدس اقتدار ھے جس میں ملوکیت کا کوئی عنصر موجود نہیں ھے 
اگر عہد نبوت میں بعض ایسے خارجی عناصر موجود تھے جو آج کل کی 
حکومتوں میں پاے جانے ہیں و ان کا مقصد صرف دین کا استحکام اور 
اس کی اشاعت تھا. اور آپ کا مقصد حقیقی یہی تھا جو منصب نبوت کے 
تقاضے کے عین مطابق تھا. علاوہ ازیں اگر ان تمام خارجی اشکال کو باہم 
روا یا سام وس مرگ کی عق سکرو کے کی کن اف 
اور فوائین کی ضرورت ھے یہ ان کے ایک جزہ قلیل کی حیثبت بھی 
نہیں رکھتیں' > . ۱ 

شیخ علی عبدالرازق سلسل بحٹف کو جاری رکھتیے ہوسے لکھتے میں: 
×آنحضرت کی قیادت خالص روحانی تھی جو محض رسالت کے سبب انھیں 
حاصل تھی . آپ کی وفات سے منصب رمالت ختم ھوگیا اور اس کے 
ساتھ ھی قیادت بھی . جس طرح یہ ممکن نہ تھا کہ رسالت میں آپ کا 
کوئی نائب ہوتا اسی طرح یہ بھی ممکن نہ تھا کہ قیادت میں کوئی شخص 
آپ کا خلیفه یا وارٹ بنتا کیوں‌کە آپ کی قیادت محض روحانی تھی . اور 
سپاسی قبادت نە تو آپ کے نبوی مشن کا حصه تھی اور انہ اس کی میراث 
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گا عوال اُٹھنا ھے . اس کا بڑا ثبوت یہ ھے کہ آنحضرت نے اپنی وفات 
تک کسی کو اپنا جانشین نامزد نہیں کیا اور نہ اس بات کی طرف کوئی 
اشارہ ھی کیا تھا ۔ اگر آپ کا مقصد کسی سلطنت کا قیام بھی تھا تو یه 
کیسے ممکن ھے کہ آپ اس بارے میں لوگوں کو لاعام اور حیرت می 
چھوڑ جاتے اور اس پر کبھی غور نہ فرمائے کہ آپ کی وفات کے بعد 
کون اس سلطنت کا وارٹ ھوگا جس کے نتیجے کے طور پر مسلمان سقیفه 
شض ساعدہ میں خلافت کے سئلہ پر ایک دوسرے کے خلاف نشدد پر 
آمادہ ھوگئے تھے حالانکہ آپ کی نعش مبارک ان کے درعبان موجود تھی 
جس کی ابھی تجھیز و تکفین بھی نہیں هوئی تھی'ء . 

٭عربوں کے لیے جو ایک حوصله مند اور ترقی پذیر قوم بن چکےتھے 
یہ ممکن نہ تھا کہ وہ ر۔ول کی وفات کے بعد ہداوت کی سابقہ حالت پر 
لوٹ جاتے اور انی وحدت کھو بٹھتے . اس لیے ضروری تھا کہ ایک 
عرب مملکت کا قیام عمل میں اے جس کے تاریخی اسہاب ہہیا تھے . اگرچہ 
اس بات کا اح۔اس انھیں رسول کی زندگی ھی میں ھونا شروع ھوگیا تھا 
لیکن آپ کی وفات کے ہمد عرب سلطت کے قیام کے لیے ان کی سرگرمیاں 
بہت تبز ہوگئیں . سقیفة بنی ساعدہ میں مہاجرین و انصار کا آپس میں 
نصادم اسی گا نتیجه تھا . بالآخر ان کی خواہشات کی تکمیل بیعت ابو بکر 
کی شکل میں ہوئی . جو مسلمسانوں کے پہلے حکمران تھے . اہو بکر کی 
بیعت محض سیاسی بیعت تھی اور ان کی قائم کردہ حکومت کسی طرخ دینی 
حکومت نہ تھی وہ اور حکومتوں کی طرح فوت شمشیر کی یاد پر قائم 
تھی . درحقیقت وہ خالص عرب ساطات تھی جس 1 بہہاد عروں نے 
ڈا یل تھی . چونکہ مسلسانوں کو معلوم تھا کہ وہ ایک مدنی اور دنیوی 
حکومت کے قیام کے لیے کوشساں ہیں اور یہ کہ حضرت اہو بکر کی 
فیسادت کوئی دینی عہدہ نہیں ھےء پذا وہ اس کے خلاف بغاوت اور اس کی 
خالقت کو جائر سمجھتے تھے ا لن ران کا بنا پر ( خاص طور 
ے۰۰ (1) اتا سس ۹۰۴, ۸۷۸ 
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پر اس لیے که وہ رسول کے جانشین تھے ) حضرت ابوبکر کی حکومت کو 
دینیں رنگ دے دیا گیا . اور انھیں اور ان کے جانشبنوں کو ٭خلیفة رسولالء 
کے لقب سے یاد کیا جانے لگا . یہ وہ لقب ھے جو حضرت ابو بکر نے 
خود اپنے لے استعمال کیا تھا اور اسی لقب کی وجھ سے .۔سامانوں میں 
یہ خبال رائج ہوگیا ک سلمانوں کی قیادت ایک دینی منصب ھے . اس 
لغب کے ایجاد کرنے کا ایک خاص مقصدعربوں کی عصہیت پر قابو پاناتھا 
اور مسلمانوں کو یه باور کرانا تھا کە حضرت ابو بکر کے هرتَه خلافت کی 
اسی طرح دینی حیثبت سے اطاعت کریں جیسی کہ وہ رسول کی کرتے تھے . 
انجام کار جو لوگ سیاسی طور پر حضرت اہو بکر کی حکومت کے دشمن تھے 
انھیں دینی طور پر اسلام کا ادشمن اور ہ مرنده قرار دیا گیا اور ان کے 
خلاف جنگوں کو ٭ حروب ردةہ کا نام دیا گیا حالانکہ یہ محض سیاسی 
جنگ تھی جس کا مقصد عرب انحاد کو بچانا تھا, ان میں سے بعض نے 
جن کے خلاف حضرت ابو بکر نے جنگ کی تھی؛ محض زکوۃ دینے سے 
انکار کیا تھا جس کا مقصد حضرت اہو بکر کی حکومت کو تسلیم کرننے سے 
انکار تھا . ان میں بعض جلیل القدر صحانی بھی تھے وھ نہ تو تارگ دین 
تھے اور نہ کافرا'ء . 

شیخ علی عبدالرازق لکونے میں : ×صدر اول ھی سے مسامانوں ہیں یہ 
خبال رائج هوگیا تھا کە چونکہ خلافت رسول کی نیابت مے +' ہذا خلیفه 
کو اپنی امت میں وھی درجه حاصل ھے جو رسول کو تھا . اسے مسلمانوں 
کو دینی و دنبوی سب امور میں کامل تصرف حاصل ھے . اس کی اطاعت 
خدا کی اطاعت اور اس کی نافرمانی خدا کی نافرمانی ھے . اس کے بعد 
سلاطین اسلام نے صرف اسی پر اکتفا نہ کیا اور ٭ خلیفة رسول اللہ ء کا 
وہ لقب جو اہو بکر نے اپنے لیے وضع کیا تھا انہیں مطمئن نہ کر سکا. اب 
سلطان ٭ زمین پر خدا کا سایہء اور لوگوں پر اس کا ٭ظل ممدودہ بن 
گیا . اور خلافت عقیدۂ توحید کا ایک جزہ بن گئی . سلاطین اسلام کا 
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مفاد اس میں تھا کە یہ غلط خیسال لوگوں میں رائج ھوجاے تاکھ وہ دین 
کو اپنے تخت و تاج کی حفاظت کے لے سپر کے طور پر استعمال کر 
سکیں ٠‏ اس طرح دین کے نام پر مسلمانوں پر ظلم و استبداد کو روا رکھا 
گیا ان پر علوم سیاست کا مطالعہ ممنوع کردیا گیا اور فکر و تدبر کی 
تمام صلاحیتیں ان سے سلب کرلی گئیں'م . 
شیخ کا بنیادی موفف یہ ھے کہ خلافت اور اس کے اصول وقوائین 
ھرگز دینی امور میں سے نہیں ھیں . جہاں تک سیاسی امور کا تعلق ھے , 
یہ وہ دنیاوی امور ھیں جن کا دین سے کوئی تعلق نہیں ھے . اور اسلام 
کوئی مخصوص سیاسی اصول نہیں پیش کرتا ہے . مختلف نظامماسے حکومت 
میں وہ نہ تو ھمیں کسی خاص نظام کو قبول کرنے کا حکم دیتاھے اور 
نہ اس سیۓ منع کرتاھے ۔ بلکہ اس معاملے میں اس نے ھمیں آزاد چھوڑ 
دیا ھے کہ ھم اپنی عقل و فراست اور تجرہے کی بنا پر مختلف نظامہاے 
حکومت میں سے جس کا چاھیں انتخاب کریں. کیونکہ یہ خدا کی شان 
کے خلاف ھے کہ وہ ان امور ( دنیوی) کو جنھیں ہم اپنی عقل اور تجرہے 
سے معلوم کرسکتے ھیں کس آسمانی ھدابت کا تاہم کردے . شیخ علی 
کے نردیک شر بعت کا دائرۂ اختیسار صرف روحانی امور تک محدود ھے . 
چنانچہ وہ لکھتے میں : اسلام نے جو قوائین وضع کیے اور آنحضرت نے 
جو قواعد و ضوابط مسلمانوں پر عاید کیے ان کا تعلق نہ تو نظام حکومت سے 
تھا اور نہ شہری زندگی کے اصول و ضوابط سے' , بلکہ وہ یہ کہنے کے 
لیے بھی تیار ہیں کہ محکمہ قضا اسلام سے پہلے کے عربوں سے ماخوذ ھے". 
فقہ اسلامی کے متعلق علی عبدالرازق کا یہ موقف نہ صرف قدامت 
)"0 الاسلام صص ۳۰۔۳۲ (۲) ایعناً صص ۰۸۹ ۷۹۰۸۰ء ۳۰٣٣۰۷۸‏ 
(۴) دیکھے ۶۰304 .11× (1925) ہمعہاہہ۸4 :۸۸0۸2 اتا ژہص۸ 
عبدالرازق لکھتے ہیں : آنحضرت نے قبل از اسلام کے عربوں کے اقتصادی 
اور اجتماعی تعلقات کو برقرار رکھا . چانچه تجارت و زراعت اور صنمت 
و حرفت سے متعلق ان کے اصول و ضوآبط اسلام میں ہدستور قائم رھے. 
الإسلام سصسص ۸۴ ر۸۸ _ 


۸ 


پسند علما کے عقیدے کے خلاف تھا بلکہ ان ه سلفی> طما یا تجند 
پند ما کے بھی خلاف تھا جو صرف اس حد تک ضرور قائل تھے کە 
فقه اسلامی کے جمود کی وجہ سے برے اثرات ھرتب هو رھے ہیں اور 
اذ کو دور کرنے کے لیے فقہ اسلامی میں اصلاح ضروری ھے . لیکن تمیخ 
ہل عبدالرازق نے صرق اسی پر اکتا نہیں کیا . ان کا مطالیہ تھا کہ تہ 
اسلامی کو شہری زندگی کے خابطے کی حبلیت سے بالکل ترک کردیا 
جاے تاکه مسلمان ٭عذاہب فقه کے وسیع دواوین کے تسلطء سے آزاد ھوکر 
(رغ سی نارق کو ساریای فکل کر کو کی نال 
حکمت اور متمدن اقوام کے تجربوں پر رکھی گئی ہو . چنانچہ وم لکھتے 
ہیں : دین اسلام میں کوئی ایسا حکم نہیں ھے جو مسلمانوں کو اس پرانے 
اور فر سودہ نظام کو نبست و ناہود کرنے سے ہاز رکھتا هو جس نے انہیں ایک 
عرصه دراز سے ذلیل و خوار بنا رکھا ھے . انھیں اس بات کی آزادی 
حاصل ھے کہ وہ اپنی سلطظت کے اصول اور حکومت کے نظام کو انسانی 
ذھن کے تازہ ترین ننائج فکر اور دیگر اقوام کے تجربوں کے مطابق 
استوار کریں' . 

علی عبدالرازق کے خیال میں دور جدید میں سلمانوں کو جس قیادت 
کی ضرورت ھے اس کا تعلق نہ تو رسالت سے ھے اور نە دین پر اس کا 
انعصار ھے . بلکہ وہ ایک مغیر دینیە (سکولر) قیادت ھے جس کی وہ پرزور 
تلقین کرتے ہیں . اس میں شک نہیں کہ خلافت کی منسوخیء دین و مملکت 
کی تفریق اور فقہ اسلامی کے بالکلیهہ ترگ کردینے کے بارسے میں علی 
عبدالرازق نے جن خیالات کا اظپار کیا ھے وہ اسلام کے تسلیم شدہ 
اصول سے غیر اھنگ تھے . خصوصاً دین و مملکت کی علیحدگی کا مطالبہ 
ایک ایسا جرأت مندانہ مطالبہ تھا جسے لبرل سے لبرل سلمان بھی صحیح 
نہیں سمجھتا تھا یا گم از کم اس کے کہنے کی جرأت نہیں کرتا تھا ۔ 


٠. الإاسلام ص ۱۰۴ اور دیکھیے :ء۸۷01 ۸4م صواط 8ھ‎ (١) 
جم (1931 رصوغدمة) اضریظ ×ط‎ 65-46 


۸۹ 


کیونکہ مسلمانوں کے نردیک آنحضرت , مذھب کے علاوہ ایک ملکت کے 
بھی بانی ہیں اور فقہ اسلامی ان قوانین کا مجموعہ ہے جن کا اطلاق دینی 
اور غیر دینی دونوں امور پر یکساں طور پر ہوتا عے ٠‏ شیخ ماد عبدہ جو 
ہ٭لیرل اسلام٭ کے زبردست حامیوں میں سے تھے؛ وھ بھی دینی و دنیوی 
امور میں اتحاد کے قائل تھے اور فقه اسلامی کے لوازم کو ھر طرح محفوظ 
رکھنا چاھتے تھے'. ان کے مشہور شاگرد شیخ رشید رضا کے نزدیک ٭شریعت 
اسلامی کو معاشرے سے لگ کرنے کی کوشش عیسائیوں کا مطمح نظر ھے . 
اویر اگر سلمان بھی اس نقطهُ نظر کو اپنالیں تو انھیں انا نمعف 
دین چھوڑنا پڑےگا ' ہ. ازھر کے شیوخ جو روایت پرستی اور قدامت پسندی کی 
روش سے سر مو انحراف کو اسلام سے روگردانی تصور ثرتے تھے وہ شرخ 
علی عبدالرازق کے ہملحدائەہ خیالات کو کیسے برداشت کرسکتے تھے . الفرض 
ملک بھر میں ان کی حخالفت کا ایک طوفان اٹھ کھڑا ھوا . ھر طرف سے 
ان پر سخت حملے شروع ہوگئے . انہیں خارجیء دشمن اسلام اور ماحد 
وغیرہ کے القاب سے نوازا گیا . شخ رشبد رضا نے انے رسالے دالنار؛ میں 
علی عبدالرازق کی مذمت کرتے ہوے ان کی کتاب کو ٭ اسلام پر حمله٭ 
ہے تسیز کیا اور کہا که ایسے وقت میں جب کہ استعمار؛ الام کو ختم 
کر نے کے ورڑےہ ہے شیخ علی نے یھ کتاب لکھ کر استعمار کی خدمت 
کی ھے . تھوڑے ھی دنوں میں ان کے خلاف متعدد کتاہیں شایع گی گیں٭. 
جن میں سب سے اھم .اور سب سے مخیم شیخ مد بخیت کی کتاب 
٭×حقیقة الاسلام واصول الحکم ٭ تھی جو ٥٥۸‏ صفحات پر ۱۹۲۹ء میں شایع 
ہوئی تھی . شیخ بت اور دوسرے ناقدین اس بات پر عتفق تھے کھ 

)١(‏ الاسلام والنصرانیة مع العلم و اللدنیة (قاھرہ) ص ٦٦‏ و بعد 

(۲() رساله النار ۴٥۵۷ : ٢‏ ۔ ۳۰۸ 

(۴) مثلاً محمد ا لحضر حسین: ه نقض کتاب الإاسلام واصول ا حکم م> ؛ 
شیخ محمد الطاھر اہن عاشور : ه نقد علمی لکتاب الاسلام و أصول الحکمم؛ شیخ 
محمد یوسف الدجوی (ھیئة کہار العلماء کے رکن ) : ہ الاسلام و أصول 
الحکم والرد علیہ ٭ وغیرہ . 


. شیخ بخیت سابق مفتی مصر اور ازھرکے ہا اثر شیوخ میں سے تھے‎ )٤( 


۹۰ 


شیخ علی عبدالرازق املام سے منحرف ہوگئے ہیں . اور ان کے 
نصورات کی عمارت مغض ذھنی خود فربی اور غلط مفروضات پر قالم 
ہے . ان کا ماخذ اسلام نہیں بلکہ مسیحی مصنفین مثلاً سرلامس آرئلڈ وغیرہ 
کے غلط نظریات ہیں . 

سب سے اھم سئله جس نے مسلدانوں کو ان کے خلاق برانگتتە 
کردیا خلافت کا مسثئلہ تھا . کیوٹکہ بہ ایک ایسا مسثله تھا جس سے دنا 
بھر کے مسلمانوں کو جذباتی تعلق تھا . اس بات کا اندازہ اس حقیقت سے 
بھی عوسکنا ہے کہ جب ٣۴‏ مارچ ١۱۹۲ء‏ کو مصطفیٴ گمال نے خلافت 
کے خانمے کا اعلان کیا اور جمبوربہ ترکی کی بنیاد ڈالی نو دنیاے اسلام 
کے طول و عرض میں ان کے خلاف زبردست تحریک شروع ہوگئی اور جگہ 
جگہ سے احباہ خلافت کے مطالبے کیے گئیے . اس تحریک میں ہندستانی 
ملمان بھی کسی سے پیچھے نہ تھے . چنانچهہ مولانا محمد علىی (وفات )۰١۱۹۳۱‏ 
گی قبادت میں ہندستان میں احیاء خلافت کی تحریک نے خوب زور پکڑا. 
خلافت کے خائمے کے بعد سلمانوں کی نظریں سب سے پہلے سلطان ابن 
سعود پر اٹھیں جن سے یہ آمید کی گئی تھی که وہ خلافت کے بار کو اٹھالیں 
گے لیکن ساطان نے اس سے صاف انکار کردیا . اس سے پہلے شریف حسین 
والل حجاز کو دعوت دی گئی تھی کہ وہ ھ امیرالؤمنین ٭ کا عبدہ قول 
کرلیں . اگرچہ آنھوں نے با دل نغواستہ اس عبدے کو قبول کرلیا تھا لیکن 
بہت جلد وہ الگ بھی ہوگئے . اس کے ساتھ ھی خلافت کے احبباہ کی 
ساری امیدوں پر پانی پھر گیا' . لیکن مصر کی آزمائش باقی تھی . خدیو 
مصر فواد پاشا اس کے لیے عرصے سے خواہاں تھا؟. چنانچہ اس نے درپردہ 

)١(‏ ملاحظه هر (۰۰ا:۰ا:) ەہاد] ۱۶ :ا4ء ؤہاءں 501 کا مضمرن '3ا5ا:اگا“ 


اور دیکھے :ء8 زعہنلط کی یف ۰٭ات٣‏ و( سداٹثہ3 زہ موو٘اہ:+ط 
(964] بادء::۸40۵) 


)٢(‏ بپی خوامش ان کے جانشیں اہ فاروق کی بھی تھی. ملاحظلہ ہو 
٥0ء16‏ .ظا گا مضمون ''م١‏ اا۶ طونائءظ ۵مد صو ط۸0 9ط“ جو .۷.7 
٢‏ یسادا گے عرتب کردھ جموعے ٹف ڈااوسوہ7 مج ؛روظ مال2اۂ 7(0 
01٥٥, 1958(‏ تما) میں شامل عے صص ۰٠۱۔۱۱۹‏ الدکتور فغخرالدین احمد 
ااظواعری : السباة و الأزھر (فاھرہ, ۱۹۰۰) ص ۲۱٢۹‏ وبعد , 


۹۹ 


کیشش شروع کی ۔ فواد کا غیال تھا کہ اگر اسے غلیفہ منتخب کر لیا گیا 
تو دنیاے اسلام کی دینی و دنیوی قیادت اس کے ہاتھ میں آجاےگی ۔ 
چنانچہ اس کے ایماء پر علماے عصر نے خلافت کانفرنس کے انعقاد کے 
لیے کوشش شروع کی . بالآخر ۴ ئئی سنہ ۱۹۲۹ء کو شیخ الازھر کی 
صدارت میں قاھرہ میں خلافت کانفرنس کا اجلاس شروع ھوا'۔ اسی زمانے 
میں شیخ علی نے ٭اخببار السیاسةہ میں مجوزہ کانفرنس کی خالفت کرتے 
ھرے لکھا کە': در اصل احباء خلافت کی تحریک اجنبی حکمرانوں 
بالحصوص برطانيه کی ایک چال ہے . بھی وجہ ھے کہ بہ تحریک ان 
ملکوں میں زیادم زور و شور سے جاری ھے جو اب انگریزوں کی نوآبادیات 
ھیں اور جن کی اپنی خود محختاری ساب ھوچکی مے اور جوأعغض دوسروں گے 
اشارے پر حرکت کرتے ہیں گوبا کہ خدا کی طرف سے یہ مقدر ھوچکا 
ھے کہ آج اگر خلافت قائم ہو تو ذات اور غلامی کی بنیادوں پر قائم هو 
اور اگر کامیاب ہو تو ان لوگوں کے عاتھوں کامیاب ہو جو خود ذلیل ھیں 
اور دوسروں کے محکوم ۰ اِس کے برعکس وہ سلم مالک جو صحیح معنوں 
میں خود مختار میں جیسے تر کی ہ ابران اور افغانسۃان تو وہاں اس کا کوئی 
زور و شور نہیں ھے “' . 

(ء۱۹۰١ الد کتور محمد حسین : الأنجامات الوطنیة فی الأدب المعاصر (قاھرہ‎ )١( 
1۸۸۱۸۷ انا٥ہ وطغیرہ؛ طاطا:0 1.۸۰] کی تالیف (1939 ,۷د۸1 ما)!‎ ۲٢ 
, ص ۱۳۸ وبعد‎ 

)٢(‏ ٭ السیاسةہ (فاھرہ) مارچ ٦ء‏ نر ۱١‏ بحواله الدکتور 
محمد حسین : الإانجاہات الوطنیة ١٣٤ : ٣‏ 

(۴) یبی موقف مصر کے ٭ الدستوربین٭ کا تھا جن سے شیخ علی 
عبدالرازق وابستہ تھے . فواد کی پوری کوشش تھی کہ سعد زغلول پاشا 
(وزیر اعظم) کو ان کی اس خوامش کا علم نہ ہو که وه (یمنی فواد) 
خلافت کا مدعی ھے . چنانچہ فواد کی ساری ساعی در پردہ ہوا گرتی تھیں؛ 
لیکن ہال۔یاسقہ (یہ اخبار دالدستوربینە کا آرگن تھا) کے حلقے کو اس بات 
0 علم تھاء بہ لوگ اس امکیم. کے پوری طرح مخالف تھے اور اسے 
انگریروں کی سازش کا بتیجەسمجھتے تھے کیوںکە شامفواد انگریزوں کے زیر اثر تھا۔ 


۹۲ 


اس سے پہلے شیخ علی عبدالرازق اپنی کتاب ہ الإسلام و اصول ا لحکمء 
شاہم کرچکے تھے جس کا ایک مقصد فواد کے دعواے خلافت کی نفی کرنا 
تھا اس طرح آنھوں نے حکومت مصر اور علماے ازھر دونوں کو اپنا دشمن 
بنا لیا تھا . خدیو کی شه پاکر علماے ازھر کی عدالت ( هیئة کبار العلماء ) 
نے ان کے خلاف مخت اقدام کیا اور ان کا نام علما کے زمرسے سے 
خارج کردیاے 

قانون جامع ازھر کی دفعہ ۱۰١‏ (قانون نمبر١١)‏ ۱۹۱۱ء' کے مطابق 
تین ازھری علما' کی درخواست پر ١١‏ اگت ۱۹۲۰ء کو ٭علماے ازھر 
کی عدالت میں علی عبدالرازق کے خلاف مقدمے کی سماعت شروع ھوئی؟ . 
عدالت کی صدارت شیخ الازہر شیخ محمد اہو فضل کو صدر گے علاوہ یه 
عدالت جوری کے چوبیس افراد پر مشتمل تھی . عل عبدالرازق عدالت 
کے سامنے یش کے گئے اور ان کے خلاف الزامات پڑھہ کر سناے گئے . 
الرامات گے جواب دینے سے پہلے عل عبدالرازق نے یە عذرداری 1 کہ 
عدالت ازھر کو کسی شخص کے خلاف تادیبی کارروائی کا کوئی قانونی حق 


)(١(‏ اس قانون سے متعلق ملاحظہ ہو : 00466 ٢۵٢۸‏ ۷ظ کی کتاب 
1٥۵,۱96 1(‏ ع حادم ۷۷) ع0٠ك1ت7,]‏ .۲ہ رای ۸۷ گرہ :و ۱اض اا؟ ۸۸۷ ,۶ ہ(:4۔|ا۸4 


ص ٣١۳‏ . ٭انا .1925(۷۰۱) 8۸4۸4؛ ص ۱۹١‏ وعد 

)(۲( شیخ وجودی ء ابو عداللہ اور محمد اکر 
(۴) علی عبد الرازق کے خلاف مقدمے کی پوری تفصیل اور علماے 
ازھر کی عدالت کا فیصلہ ٭ حکم ٭ِئة کبارالعلماہ فی کناب الاسلام و أصول 
الحکمہ )۱۴٣١(‏ نامی رسالیے میں درج ہیں . اس رسالے کو مصر کے مکتبة 
سلفيہ نے شابع کیا تھا اور اس کی مفت اشاعت کی گئی تھی کہ ھ یہ رساله 
ایک تحفہ ھے سامانوں کی جماعت کی طرف سے دنیاے اسلام کے 
برادران ملت کے امہ . ٣۰٥ء8‏ .ا نے اس کتاب کے بیٹر حصے کا 


ترجمہ مع تبصرہ فرائسیسی رسالے میں شایع گیا ما تا دوجاددھ 
[ءدطا۸-ۃ'تا ] ءھ.ٗ:انا :ا۸ہدء٭6) ٭۔(] ٥۷ئ؛وہت5“‏ ٭ہ(:::::] ححٛٗادظظ 
رؤا 006۶7] صہ ۸ , جزہہں٥۶۱‏ ںت] ؛ه٭عظ ۹٢آ‏ ۲۱ء صھا١]/]‏ ٣٢نا‏ ع٦ا 50٣‏ 


صص ۹٦۸۔٥۷‏ ,.٭.[ ۷۰٠.‏ (1935) ,مەوٹھمادا 
لور دیکھیے :غ0ا ۰اہ19:5(۷) 8۸104 ص ص ٣۰٢‏ ۔ ٣١٢‏ 





۹۳۲ 


حاصل نہیں ھے . کیونکہ اس طرح کی کارروائی اس کے دائرۂ اختیار کے 
باعر ھے . لہذا عدالت کے سامنے ان کی موجودگی کو اس بات کا مرادف 
نہ سمجھا جاے کہ اسے قانوئی اختیار حاصل هے ٠‏ ایکن عدالت نے اس طر 
کو رد کرتے هوے کہا که جامع ازھر کے قانون نسر ٠١‏ (۱۹۱۱ء) 
کی دفعہ ۱۰۱ کی رو سے اسے اس طرح کے اقدام کا حق حاصل ھے . 
اس کے بعد عدالت کی اجازت سے علی عبدالرازق نے ابنی صفائی میں 
ایک ببان پڑھ کر سنایا جسے ریکارڈ میں رکھہ لیا گیا اور عدالت برخاست 
ہوگئی . آخر میں عدالت نے فیصاہ کیا که علی عبدالرازق کی ٭ حالف دین > 
کتاب کو پڑھنے اور ان کی عفائی کے بیان کو سننے کے بعد وہ اس 
نتیجے پر پہنچی ھے کھ شیخ علیى کے ساتوں دعاوی جو انووں نے اپنی 
کتاب میں بیان کیے ہیں اسلام کے خلاف ہیں. یعنی:' 

)١(‏ شیخ ھلی کے خیال میں اسلام بنیادی طور پر عض ایک روحانی 
ادارہ ھے . دنیوی اقتدار سے اس کا کوئی تعاق نہیں ھے (صفحات ۷۸ء 
۹ اور ۸۰), حالانکە تمام مسلمانون کا اس بات پر اجماع هے کہ اسلام 
دینی اور دنیوی دونوں اور پر مشتمل ھے . لیکن شیخ دنیوی امور سے متعلق 
احکام کو الگ کر کے اسلام کے دو ٹکڑے کرنا چاہتے ھیں . 

)٢(‏ شیخ ملی کا دعوی' ھے کہ اسلام کے نردیک جہاد کا مقصد ملکی 
فتوحات تھا نہ کہ دین اسلام کی نشر و اشاعت'. اسی ارح زکوٴةء جزیه اور 
مال غنیمت وغیرہ کا تعلق ما ی اەور ہے تا جو نھب زبروت مے 
خارج میں . 

: )0( حکمەیئة کبارالملماء ص ٥‏ وبعد؛ ×زا] .اہ'٠‏ (1923) 8117 صص۳۰۳ وبعد 

)٢(‏ شخ علی جہاد کے متعلق اہنے نقطةُ نظر کی وضاحت کرتے موے 
اکجگہ کین :او کک ہین کا مرا اک کرین رن 
ھے . جس طرح ٭ بعض اوقات خیر کے لے شر گا ھہونا ضروری ہوتا ھے 
اسی طرح اکٹ تعمیر کے لیے تخریب کا ھونا لازمی ھوجانا ھےء . 
الإہلام ص ۷۹ 


۹4 


(۴۱) شیخ عإ کا خیال ہے کە عہد نہوی کا سیاسی نظام ابہام و غەوض 
ہے پر ھے.٭ 

)٤(‏ ان کے کہنے کے طابق رسول کا من محض پغام رسانی تک 
محدود تھا . اگر شیخ علی کا یہ نظریہ صحیح تسلیم کرلیا جاے تو قرآن کی 
لن ہےشمار آیتوں کو سترد کرنا ہوگا جو فقبی احکام سے متعلق ہیں . 

(8) شیخ عل صحابۂ رسول کے اس اجماع کے منکر ہیں کہ امام کی 
بیعت واجب ھے . 

)٦(‏ شیخ علی اس سات کے بھی منکر هیں که عدليہ ٹرنٹ اسلامیہ 
کے دائرۂ اختیار کے اندر ھے . 

(۷) شیخ علی کا دعوی' ھے کہ آنحضرت کے بعد حضرت اہو بکر 
اور دوسرے خلفاے راشدبن کی حکومتیں غیرو دینی تھیں . علماے ازھر کی 
عداات نے علی عبداارازق پر ایک الرام یہ بھی لگایا کہ وہ مسلمانوں گی 
مذھبی حکومت کے قیام کی خالفت کرکے بالشویک حکوەت ( الحکوەة 
الہلشفیة) قائم کرنا چاہتے ہیں . جبکہ اسلام بالویت ( بلشفیة) کا دشمن 
ھے اور اسے روے ارض پر بہت بڑا فنه قرار دبتا ھے اور اس کے خلاف 
جہاد کرنا ضروری سمجھتا ھے کیونکہ یه لوگ ذاتی ملکیت اور طبقاتی لونچ زچ 
کو جو اسلام کے عین مطابق ھیں , ختم کرنا چاھتے ہیں . مزید یہ کھ 
مسلمانوں کے نزدیک اصول حکومت اور قانون ۔ازی کے مصادر کتاب اللہ 
سنت رسول اور اجماع امت ہیں ء لیکن شیخ علی کا مطالبہ ھے کہ سسلمان 
اپنے ہ فرسودہ٤‏ نظام حکومت کو منہدم کردیں جسے انھوں نے ان اُصولوں 
پر فائم کیا ھے . اور اس کی جگم اپنی حکومت اور دنبوی امور کو ان 
بپتر أصولوں پر استوار کریں جو غیر مسلم افوام میں پاسے جاتے ھیں' ٠‏ 

اخر میں عدالت نے متفق الراے ھوکر یہ فیصلہ صادر کیا کھ ھی 
عبدالرازق نے اپنی کتاب ہالاسلام و اصول ا حکمہ میں جن خیالات کا اظہار 

کیا ھے وہ اسلامی اصول کے فطعاً خلاف یں اور چونکہ ان کا ٭طرز عمل 
)١(‏ حکم مه گ۔ار الملماء صص ۲۹۔۳۰ 


"١ 


ایک عالم کی شان کے خلاف هھے ء . لہذا دفعه ۱۰۱ (قانون نمبر ١۱ء‏ ۱۹۱۱ء 
کے مطابق ازھر کے آسانذہ کی فہرست سے ان کا نام خارج کردیا جاے: 
اور انھیں نہ صرف قضا کے موجودہ عہدے سے برطرف کردیا جاے بلکە 
آبندہ انھیں کبھی کوئی دینی یا غیر دینی عیده نەه ديا جاے' . علماے 
ازھر کی اس عدالت کے فیصلے کے خلاف شیخ علی عبدالرازق نے ایکہ 
پالاتر عدالت (مجلس تاأدیب قضاة الحاکم الشرعیہ فی وزارت ا حقانیہ) مو 
ایل دائر کی کہ یہ ععامله عدالت ازھر کے دائرۂ اختیار سے باھر ھے 
اس کے علاوہ قانون میں ×٭ ما لابناسب وصف العالمیةء سے وہ افعال شلمم 
مراد ہیں جو ایک عالم کی شان کے خلاف ھیں جیسے فسق و فجور وغیرہ 
علمی مباحث کی غلطیاں اس ضمن میں نہیں آتیں . ایکن عدالت نے م 
عبدالرازق کے اس اسندلال کو مسترد کردیا اور جب شیخ علی نے یہ ک 
کیہ ۱۹۲۳ء کے دستور کی دفعات ١۱ء‏ ١۱ء‏ اور ۱٦۷‏ کے تحت حریت 
عقبدہ کی مطلق اجازت دی گئی ھے تو عدالت نے جواب دیا کہ دم 
کی دفعه ١٤١‏ کے تحت اس آزادی کو با حدود قانون کے اندرء ؟ 
فقرے سے مدود کردیا ھے . آخر میں عدالت ازھر کے فھلے کو برقر 
رکھا گیا اور شیخ علی کو عدالتہاے شرعیہ کے جج کے عہدے سے برطر* 


م١(‏ مذکورہ دفعه کا من یہ ھے : اذا وقع ہن احد العلماہ آا کانہ 
وظیفتہ أو مھنتہ ما لایناسب وصف اعالمیة یحکم علیہ من شیخ الجامع الاز: 
باجماع تسعة عشر عالما معہ من هیئة کبار العلماء امنصوص علیہ نی البا: 
الابع من ھذا۔ الانون باخراجھ من زھره العلماء وٹ 


(۲) اس واقعه کے بعد مصر کے روشن خیال عناصر کی جانب سم 
قانون ازھر کی مذکورہ دفعہ کے خلاف تحریک شروع ہوئی جس ؟ 
قیادت ھفته وار دال۔یاسقہ گروں کے ہاتھھ میں تھی . عدات ازھر کے فیملے ‏ 
غیر قانونی اور دستور کے خلاف بتایا گیا جس میں اظہار خیال کی آڑا: 
دی گئی ھے. اور یہ کہا گیا کہ انھیں عہدہ قضا سے هٹانا دراصل وزیر انصا: 
(ا حقاية) کے اختیارات پر دست اندازی کے مرادف ھے کیوں‌کە قاضی 
تقرر وزیر انصاف کرتا ھے . 


٦ 


گردیا گیا' . جیسا کک سسصاءدہ:6 ہہ .5 .6 لکھا ھے : ٭ازھر کی 
عدالت نے نبہایت پرزور طریقے سے اسلام کے اس روایتی نظریے کی توٹیق 
کردی کہ آنحضرت یک وقت دینی اور سیاسی دونوں نظاموں کے بانی تھے 
اور شریعت جو حقیقت میں شریعت الپی ھے وہ دینی اور مدنی دونون امور 
پر یکساں طور پر حاوی ھےە'. 

علماے آزھر کا به روب نا نە تھا. ازھر شروع ھی سے قدامت پسندی 
اور اصلاح دشمنی کا مرکز تھا . اسے جال الدین افغانی کی وہ روش بھی 
پسند نہ آئی تھی جو ان کے بندھے .کے خیالات سے میل نہ کھاتی تھی ۔ 
ان کے بعد شیخ محمد عہدہ جو ایک راسخ العقیدہ مسلمان تھے اور عقائد 
میں پوری طرح سلف کے ھمنوا تھے ٠‏ محض اس لیے مردود قرار دیے گئے 
که وہ اسلامی فکر کو بعض لبرل رجحادات سے روشناس کرانا چاھتے تھے . 
ڈاکٹر لہ حسین کو آخری سند حاصل کرنے سے پہلے جامع ازھر سے عض 
اس بنا پر نکال دیا گیا تھا کہ ان کے بعض خیالات ترقی پسندانہ تھے . 
جب ٦۱۹۲ء‏ میں ان کی مشہور کتاب د الشعر ا اھلیء٭ شایع ہوئی تھی جو 
زمانہ قہل اسلام کی شاعری سے م تعلق تھی تو ان کے خلاف زہردست 
شور و غوضا ھوا کهہ وم ملحد اور دھریہ ھیں اور دین کی بنیادوں کو 


)١(‏ ہ حکم ھیئة کہار العلماءء ص ۳٣‏ و بعد 

۹۹ ہاآ) ہمان] ص‎ ا٥٥,‎ ۱96۱( )٢( 

(۳) ڈاکٹر طھ حسین کا بنیادی دعویٰ یہ تھا کہ جس کو اصطلاح 
میں جاھلی شاعری یا قبل اسلام کی شاعری کہا جاتا ھے اس کا زیادەتر 
حصہ قبل اسلام کا نہیں بلکہ ظہور اسلام کے بعد کا ہے ۔ اس ضمن میں 
بعض ایسے مسائل بھی زیر بحث آگئے جنھیں راسخ العقیدہ مسلمان سننے کے 
لیے تیار نہیں تھے ۔ مثلاً طہ حسین کا یہ دعوی' کہ کعہے کی بنیاد حضرت 
ابراھیم اور حضرت اسمعیل نے نہیں رکھی تھی اور بە کہ دین اسلام کا تعلق 
دین ابراھیمی سے نہیں ھے . دوسرے ایڈیشن ([۱۹۲۷ء) میں بعض ترمیعات 
کی گئیں اور کتاب کا نام بھی بدل کر ہالأادب ا اہلہ رکھە دیا گیا ۔ 


۹۷ 


اکھیڑ پھینکنا چاہتے میں' . شیخ علی کی طرح انھیں بھی عدالت میں ماخوذ 
کیا گیا . عدالت نے اگرچه انھیں الزامات سے بری قرار دیا؟ تام ان کے 
خلاف زبردست ہجان ایک عرصے تک جاری رھا . تقریباً رہم صدی کے 
بعد ازھر ھی سے ایک نوجوان مصنف نے اسلامی قدامت پسندی کو ایک 
ہار پھر چیلنج کیا , یہ خالد حمد خالد تھے جنھوں نے ۰٥۱۹ء‏ میں 
اپنی مشہور کتاب ٭ منهضا نبدأہ میں بعض ترقی پسندانہ خبالات کا اظہار 
گیا تھا . انھوں نے واضح الفاظ میں یہ اعلان کیا که مسلمسانوں: کی 
نلاح اسی میں ھے که وہ ہ سیکولرزم ہ اور ٭ اشتراکیت ٭ کو اپنا لیں . 
شیخ علی عرد الرازق کی طرح خالد محمد خالد پر بھی ہ کمیونسٹ ٭ اور ٭دھریہء 
ہونے کا الزام لگایا گیا اور ان پر مقدمہ چلایا گیا لیکن قاھرہ کی عدالت 
نے انھیں بری کردیا اور ان کی کاب پر سے جو شروع میں منوع قرار 
دے دی کی تھی : پابندی اٹوسالی گئی ٠‏ 

شیخ علی عبداارازق کے نظام فکر کا اساسی پہلو سیکوارزم کی وہ 
دعوت ھے جو دین کو مصاشرے میں ایک حساوی عنصر کی حیثیت سے 
ختم کرکے اسے محض آٹائی کا درجه دینا چاھتی ھے . اگرچھ نفاری 
اعتبار سے یہ صورت آئیڈیل اسلام کے خلاف هے . لیکن دور جدید کے 
تقاضے کے زیر اثر سلمان اس آئیڈیل سے دور ھوچکے تھے . چنانچه 
محض دو سال پہلے مصر نے جدید سیکولر دستور کے بنیادی اصول کو 
تسلیم کر لیا تھا جس کے مطابق دین کو هر لحاظ سے مدنی زندگی سے 
الگ کیا جا چکا تھا اور شریعت اسلامیہ کا دائرۂ اقندار گھٹ کر معض 
انفرادی درجه (ں:ہ:: اد٥‏ ٥ت“‏ ) تک عحدود ہوچکا تھا . لیکن اس وقت 
علماے ازھر کی جانب سے محخالفت کا کوئی اظہار نہ ھوا . گویا علماے 
اسلام کو اس بات سے کوئی خاص دلچسپی نہ تھی کہ رفتہ رفتہ اسلامی 
(ا) رید رضا انھیں ہ رآس‌الإلحاد و شیخ الزنادقہء کے لقب سے 
یاد کرتے تھے ٠‏ النار ۳۷۸۰۱۲۸ 

۳٦۸ : ۲۸ النار‎ )٢( 


بت 


ادلرے ختم ھوتے جارھے ھیں الہ ان مسائل میں نظری حیثیت سے راست 
مداخلت ان کے لیے ناقابل برداشت تھی . پپی وجهہ ھے کہ انھوں نے 
شیخ علی کے خلاف بھر پور غبض و غب کا اظہار گیا اور ان کے نظریات 
کو سراسر غیراسلامی اور الحادی قرار دیاے تام ناے ہل .2 .1ا نے شیخ علی 
عبدالرازق کے خیالات سے بحٹ کرتے ہوے لکھا ہے کہ :شیخ علی کا 
موقف زیادہ مستحکم بنیادوں پر ھوتا اگر وہ کھل کر اس بات کا اعلان 
کردیتے کہ اسلام کا یہ تصور که دینی و دنیوی امور ناقابل تفریق ہیںء عربوں 
کے [قومی] مفاد کے عنافی ھے . ہذا انھیں اس نقطة نظر کو ترک کر دینا 
چاہیے . لیکن یہ کہنے کے بجاے شیخ علی نے اسلامی نظریات کی وه بث 
چھیڑ دی جس سے نہ تو ان کی قوت ادراک و بصیرت کا پتہ چلتا ھے 
اور الہ ذضی صداقت کا ' , ا٥ن‏ کی اس تنقید سے قطمع نظر 
کہ شیخ عللی کو کون سا رویہ اختیسار کونا چاھیے تھاء اس میں شک نہیں 
کہ اٹھوں نے جو کام اپنے ذمہ لیا تھا اس کی نوعیت جداگائہ تھی وہ 
اسلام کو بعض ترقی پسندانہ رجحانات کا حامل بنانا چاھتے تھے اور یه بتانا 
چاہتے تھے که سیکولرزم اور اسلام میں کوئی تضاد نہیں ھے . اور یہ کہ 
ایک شخص سیکولرزم اور جمہوریت کو مانتے ہوے بھی یک وقت چا 
اور خداترس مسلمان رہ سکتا ہے شیخ علی کی کامسانی و ناکامی کو 
اسی نقل نظر سے دیکھنا چاہیے . 

اگرچہ شیخ علی عبدالرازق کو مصر کے روایت پسند حلقے کی جانب 
سے سخت مخالفت کا سامنا کرنا پڑا . لیکن ان کے ه٭ باغیانہ ٭ خیالات کو 
پھیلئے سے روکا نہ جاسکا. ان کے افکار نے جدید مصریوں کی پوری نسل 
کو عتاثر کیا . روشن خیال مصریوں کا وہ طبقہ جو مغربی فکر سے متأثر 
تھا ان کے تجدد پسندانہ رجحان سے همدردی رکھتا تھا ۔ یہ لوگ مذھب 
کے مساملے میں لبرل تھے اور کورانہ تقلید کے سخت خلاف تھے. . 

اگرچہ ان میں سے سب کے سب شیخ علی کے خیالات سے پودی 
(١(‏ ص ۹۷ ,(1954 ,۷۰ .آ3 .ھع١عط؛1)‏ ہیز]:موالفن۷( ء۸ رو؛:ل( 7(0 


۹۹ 


طرح عتفق نہ تھے لیکن شخصی آزادی کو ەرشخص کا بنبادی حق سمجھتے 
تھے (ور علماے ازھر کے موأخذہ کو مصری دستور کی عریح خلاف 
ورزی تصور کرتے تھے . کیوں‌کہ ان کا کنا تھا کہ ملک کے دستور میں 
جریتی فکر کی جو مطلق اجازت دی گئی ھے علما کے اس فعل سے 
اس کی مکمل نفی ہوتی ہے . مزید یہ کە ایک ایسی جماعت کو جسکی 
نوعیت مذھبی ھے ؛ تادیبی کارروائیوں کا اختبسار دینا دستور کے اصول کے 
منضاق ھے ٠‏ جہاں تک علمی مسائل میں اختلافات کا تعلق ھے اس کا تصفیه 
بحف و تمحیص کے ذریعہ هونا چاہیے نہ کہ محاکمە و تکفیر کے ذریعه , 
اِس سے اھل علم اور آزادانہ تحقیق کرئے والوں میں خوف و ھراس پیدا هوگا. 
اصلاح و ترقی کے راستے بند ہوجائیںگے اور مصر پھر سے تاریک دور میں 
داخل ہوجاےگا . ان لوگوں نے اس بات کی پرزور صراحت کردی کھ ایک 
محدود مذھبی گروہ کو اس بات کی اجازت نہیں دی جا سکتی کہ وہ اوگوں کے 
دل و دماغ پر مسلط رھے'. 

بہ طبقھ شیخ محمد عبدہ 1 اصدلاحی سرگرمیون کو قدر کی نگاہ سے 
ضرور دیکھتا تھا لیکن اسے ناگائی تصور کرتا تھا٠‏ ان ەیں سب سے با اثر وہ اوگ 
تھے جو برسر اقتدار جماعت ٭ حزبالأحرار الدستوریینم' سے وابستہ 
تھے اور حکومت کی کرسیوں پر قابض تھے یہ لوگ عصر کے هفتە وار 
انار ٭السیاسة کے گرد جمع تھے جو اخبار ٭ال جمریدةە' گا جانٹیں 
تھا اور جس کے روح و روأں مشہور صحانی لطفی ہے السید (وفات ١۱۹۰ء)‏ 
(ا) احمد شفیق پاشا: اأعسالى بعد مذکرانی ( ضامرہ )۱۹١‏ 
سصص ۱۸۱۔۱۸۲ 


(۲) شیخ علی کا اس جماعت سے تعلق کے .ایے دیکھیے : عباس محمود 
المقاد : سعد زغلول (قاعرہء )۱۹۳٦‏ ص ٢٥١٥‏ . 

(۴) ٭ ۱ جریدۃء جو لطفی ہے السید کے مکتب فکر گا ترجمان تھا 
۷ سے نکلنا شروع ھوا . اِس کے بند ہونے کے بعد ۱۹۴۲ میں 
ففتەوار ظ السباسةء نے اس کی جگہ لے لی جس کی ادارت محمد سیت 
0۱۸٦۹ ۱۸۷(‏ کے ہاتھھ میں تھی ۔ 


ای وہ لوگ تھے' جنھوں نے شیخ علىی عبدالرازق اور ڈاکٹر طەحسین 

کی اس وقت عدافعت کی جب اعلاح دشمن عناصر کی طرف سے 

اں پر سخت حماے هو رھے تھے , اگر اس گروہ کا حکومت پر اثر نہ 

ھونا تو شیخ علی اور طه حسین جیسے لبرل مفکروں کو اپنی تجدد پسندی کی 
٤‏ 7 و کپ 

سخت ہیمت ادا رین پڑی . 


۳٢ )‏ ۳۰ء 


)١(‏ لطفی ہے ال۔بد کے علاوہ عدل یکن , عمبدا حالق ثروت ؛ اسمعبل 
صدقی وغیرھم کے نام خاص طور پر قابل ذکر ہیں ٠‏ 

(۲) جب عدالت ازھر نے غیخ عل کو علما کے زھرےے سے خارج 
کردیسا تو اسکے نتیجے کے طبر پر وہ قاضی نہیں رھے تھے . لیکن عبدالعزیز 
فہمی نے جو اس وقت وزیر حقاینہ (انصاف) تھے اور جماعت ہ٭دستوربین٭ 
سے تعلق رکھتے تھے . شیخ علی کے خلاف فصلے پر عمل درآمد کرنےسے 
انکار کردیا اور انھیں عبدۂ قضا سے نہیں هشایا . لیکن شاہ فواد نے خود 
مداخلت کرکے ان کو برطرف کردیا . فواد کے اس ففعلے کے غلاف 
احتجاج کرنے ھوے وزرا هہ دستوربین > ستعفی ھوگئے ملاحفهہ ھٛ : 
محمد حسین: الإأنجاعات ۲ :۷۰ء احمد شفیق پاشا : أعمالی ص ۱۸۴ 


فرھنگ تحفة السعادت اور لت علەی 


ڈاکٹر شہریار نقوی نے تبران یونیورسٹی میں ھ ھندستان میں فا 
نگ :سن کے ارھاء یں اکا تی مال کا ان کی بن 
یونیورسٹی نے ان کو ڈاکٹریٹ کی ڈگری عطا کی . یہ مقاله بعد میں وزا 
فرھنگ ایران کی طرف سے ۱۳٣١١‏ شمسی ۱۹۱۲م میں کتابی صورت 
شائع هوا ہے . موضوع کی اھمیت کے پیش نظر ایران کے چولی کے : 
و آساتذہ میں سے آقاے جلال الدین ھمائی, آقاے سعید نفیسیء ڈا 
ذیح اللہ صفاء آقاے سحمد حجازی اور ڈاکٹر محمد مقدم نے اس پر تقریفا 
لکھے . لیکن ان فلا کی ضمانت کے باوجود تارینیی و تحقیق اغلاط 
کثرت کی بنا پر یہ کتاب اس معیسار تک نہیں پہنچی جس کی مقتضی ‏ 
راقم نے کتاب کے ابتدائی حصے کی غلطیوں اور کوتامیوں سے متعلق !. 
تفصیل یادداشت سال گذشن تہران کے ایک سهە ماھی ر۔الے ھ رامنمای گتاہ 
میں شائم کی تھی لیکن یہ یادداشت بھی تمام غلطیوں کو حاوی نہیں تھی . چنا 
اسی سلسلے کی ایک فاحش غاطی کی توضیح سطور ذیل میں مقصود ھے 

ڈائ تو تی ھا اکر سوہ الات 
×لغت علمی ٭ کو دو جگہه ان کیا ھے . ان کے نردیک یہ ہو ۔۔ 
الگ لت کی کتابیں تھیں؛ جن کے دو مختلف مصنف تھے اور جن 
دور میں سوا سو سال سے زیادہ کا تفاوت ھے . مگر یہ مصنف کا و 


. ایرانی حلقے میں اس مقالے کی اھمیت کا اندازہ اس سے‎ )١( 
کھ اس پر یونیورسٹی نے باوجود غیر ملکی ہونے کے مقالہ نگار کو‎ 
ڈگری دی جو ایرانی طلبه کے لیے خصوص ھے تہران یونیورسٹی دو قسم‎ 
ڈگریاں دیتی ھے ایک یرونی طلبه کے لیے خصوص ھے دوسری ام‎ 
٠. طله کے لیے . آخرالذکر کا معیار کائی بلند موتا ھے‎ 


5 ‌ّ۴ 


سہو ھے, دراصل یه ایک ھی کتاب ھے, ہ:حفة السعادتہ اس کا اصل عنوان 
ھے. غلطی سے کتابغانۂ آصفیہ کے نسخے میں کسی جگہ اس کا نام 
دلفت علمی٭ درج جوگیا ھے . واضح اشارات کے ۔باوجود لس غلطی کی طرف 
مصنف متوجہ نہ ھوسکے اور اس کو ایک عاحدہ کتاب سمج لیا حالانکہ 
قطمی طور پر معلوم ھے که دونوں ایک هی کتاب اور ایک هی عصلف کی 
تخلیق ھے . 

<تحفة السعادتە کے متعلق مصنف ہ فرھننگ :نویسی فارسی نے حسب 
ذیل اطلاع' ہم پہنچائی ھے : 

۔٭تحفة العادت بکی از فرھنگہای معروف فارہی است کهھ در 

عند و پاکستان نوشنہ شدہ, و آن را مولانا محمود بن شیخ 

ضباہ الدین محمد در زمان سلطان اسکندر اودھی پادشاہ دھلی 

'(۸۹۲۔۳۴۴) بسال ۹۱۹ھ تشالیف نمودہ اس . اسم کتاب و 

تاریخ انەام آن در ایات زیر یان شدم است : 
7 گذھشه دھم ز ماہ صفر سنسە تعه ماق و عتہمه عثر 
گه شد از فضل ذو ال لال تمام دائنه تحفة٤‏ العادت نم 
ہر آن تا برم چجسو تحفه عيبان پیش مدوح خود ععید زمان 

رف اول لنٹ ابو عرف آغر ان قمل را فکل مد 

در آغاز کتاب قصیدہ ای وجود دارد کہ در آن مولانا محمود 

بن شیخ ضیا در مدحت پادشاء وقت سلطان لودھی و عربی خود 

ہنام خواجہ سید سخن گفتہ و متغاقب آن علت تدوین این 

فرمنگ را شرح داد ٭ , 

لف علمی کے متعلق .اس کتاب میں یہ 'اطلاع ہم پہنچائی گئی ھے : 

٭لفت می تالیف محمود پسر شیخ ضیاست کہ بزمان شامجپان 

"امہراطور مغل ٢٦٦۹/۱۰۳۷(‏ ) در زمنة فرھنگ ۔فارسی صورت 


۰۳ 


گرفته است ٠۰‏ . نود پسر شیخ ضا در ابتدای. کتاب خود 
پس از حمد و نعت در بارۂ اسم خودو ممدوحش چنین می نویسد : 
بندهة محمود ابن ٹیخ ضیا خواھد از تو همین ز طف وعطا 
بسےد نعت رسول صاحب جود عدح شاھجھان ( کذا) بگو محمود 
٭ ػه سازی بە نامه خامه روان دراو دعای شاہجبان ( کذا١)‏ 
بادشاەہ جہان سکدر نام دین املام از و گرفت نظام 
٭ حرف اول لت باب و حرف آخر آن فصل را تشکیل میدھد > 
اس سلسلے میں میرے معروضات حسب ذیل یں : 
١۔۔۔لغفت‏ علمی کے ذیل میں جو چار آیات درج ہیں, وہ جہاںگیر 
گے بیٹے شاھجہاں کے لیے ہرگز نہیں ھوسکتے . بادشاہ کا نام سکندر تھا 
جسا کە چوتھی بیت سے ظاھر ھے . پادشاہ جہان سکندر نام ہ سے 
سواے سلطان سکندر کے اور کیا مراد لیا جا سکتا ھے . شاھجہاں جو 
دوسری اور آیسری بیت میں آیا ھے؛ مرکب اضاق ھے اسم علم نہیں 
علم کی صورت میں اضافت حذف ہو جاتی ھے . غالبا اصل کتاب میں 
ہشاہجبانء پوست لکھا تھا ڈاکٹر نقوی نے اس کو بعینہ صحیح سمجھکر 
نہ صرف پیوست لکھا بلکہ اس سے جہاں گیر کا بیشا شاہجہاں بادشاہ 
مراد لے لیا . حالانکہ حذف اضافت کی شکل میں دوسری بیت کا مصرءة 
ثانی ساقط الوزن هو جانا ھے . آخری یت کے پپہلیے مصرعیے میں 
پادشاہ جہان آیا ھے یہ فقرہ اور شاھجہاں بہر صورت یکساں ھیں ٠.‏ اتنے 
واضح قرائن کے باوجود ڈاکٹر نقوی کا سہو تعجب خیز ھے . 
٢د‏ تحفة السعصادتہ اور ہ لت علمی > دونوں کے ایگ هونے کے 
قرائن کی بنساد ان ائیر پر هے : 
(الف) دونوں کے مصنف کا ایک ھی نام تھا . 
(ب) مصنف کے باپ گا ایک ھی نام تھا ۔ 
(ج) دونوں کا فن ایک ھی ھے . 
(د) دونوں میں پاشاہ سکدو کا نام آیاٴ ھے . گیبا!ااس نام 


"٤١ 


گے پادشاء سے دونوں کتاہوں گی معنف کی واہستگی 
مسلم ھے . 


(ی) دونوں کی ترتیب بکساں ھے . دونوں کتابوں کے ذیل میں 
ایک ھی جملہ پایا جاتا ھے': 

ہ× حرف اول لضفت ہاب و حرف آخر آن فصل را تشکیل میدھدء 

بہ امر غور طلب ھے کھه اتنے امور کے باوجود جو خود کتاب مذکور 
میں موجود ھیں' ڈاکٹر نقوی نے اس موضوع سے صرف نظر کیوں کیا. 
پہ بات اور تھی که وہ سارے امور کی نفی کرتے اور دونوں مصنف کے 
مختلف هونے پر دلائل قائم کرتے . مگر کسی تحقیقی کتاب میں اننے اہم 
معاملے کو نہ صرف تشنہ چھوڑنا بلکہ ‏ جھا دینا کسی طرح جائز نہیں ہو 
سکنا . ڈاکٹر صاحب کی تائید میں کوئی یہ بات کپ سکتا ھے کھ ہ تحفة 
العادت٭ پر لکھنے کے بعد جب وہ دلفت علمی> پر لکھنے لگے توٴ جو کچھ 
وہ اول الذکر کتاب کی بابت لکھ چکے تھے ؛ وہ سب فراموش کرچکے تھے 
کیونکہ اننی واضح باتیں تو عام آدمی کو متوجہ کرلیتی. حقق کی نظر سے 
کیوں‌کر اوجھل ہو سکتی میںء لیکن قاری کا مطاليہ اس اعتذار کی صورت 
میں بھی باقی رھتا ھے کیونکہ علمی و تحقیقی کتاب کے سارے امور پرکھنے 
اور جانچنے کے بعد کاغذ کے صفحے پر أتارے جاتے ہیں . یہ جواز کی 
کون سی صورت ھے که ایک بات پہلے لکھی تو چند صفحے بعد اسکے 
خلاف دوسری بات لکھدی . 

٣۴۔‏ ایسا معلوم ھوتا ہے کم ڈاکٹر نقوی نے هتحفة السعادتءہ اور ٭لفت 
علمی٭ کے دیباچے بھی غور سے نہیں پڑھے . یہ دونوں بھی ایک ہی ہیں 
گیونکہ انھوں نے دونوں کے ذیل میں جو اشعار نقل کیے ہیں وہ ەتحفة السعادت: 
میں موجود هیں. میں نے لمت علمی تو نہیں دیکھیء اس کا جو نسخہ ڈاکٹر 
موصوف نے مطالعہ کیا وہ کتابخانة آصفیہ میں موجود ھے, ابھی اس نسخہ 
تک میری رسائی نہیں هوئیء لیکن دونوں کے دیہاچے کے پکساں اشعار سے 


(١)‏ فرھنگ اویسی فارسی ص۹۲ 





٠۰٥ 


تو واضح ھی ھے کہ دونوں کتابوں کا دیباچہ ایک ھی ھے. میرے پیش نظر 
دتحفة العادتہ ئخ رامہور کے دیباچے کا اقتباس' ھے . اس میں لت علمی 
کے ذیل کے چار منقوله آیات میں آخری تین حسب ذیل عوان کے تحت 
مذکور ہیں : 
ددر مدح سلطان سکندر خلد اللہ' ملکہ و سلطانہہ 
ذیل میں مزید وضاحت کے لیے اس عنوان کے کچھ شعر درج گیے 
جانے ہیں : 


مدح شاہ جبان بگو محمود 


بعد نعتے رسول صاحب جود 


ہہ کہ ساری بہ نامہ خامہ روان 
دیں اسلام ازو گرفت نظام 
خسرو خسروان کهہ چرخ از بیم 
پادشامان رہم مسکون را 
اوست عالى ناد روشن رای 
آفرینں صد ہزار بر رایش 
ھر کگجا اہر رایت انگیزد 
تناکەه نامش بادشاھی شد 
نام آن نا موی عالم نام 
گرد نمل سمند ٠او‏ زفلک 
تابرافلاک مہر باشد وماہ 


دوستش بس عزیز و دشمن خوار 


رثا و دعای شاہ جہان 
پادثاەۃ جہان سکلدر نام 
در خط او پد سر تسلیم 
بر درش روزگار کرد دوتا 
اوست کشورستان و فلعه گشای 
جز ہر آینہ نیست ھتثتایش 
سر اعدا چو ژالہ ہر ریزد 
علمش ‏ نصرت - اآلبی سد 
زبنت سکهہ گشت و خطبہ مدام 
حور را شثل تحفه برد ملک 
بر سر خلق باد سایة شاہ 
شاہ ہر تخت مدعی بردار 


اسی طرح ہو تحفة السعادتء کے ذیل میں جو ابیات ڈاکار نقوی نے 
لکھے ہیں ' وہ بھی همارے پیش نظر دیباچے میں مذکور میں . ذیل میں 
)0( یه اقتباسات عزیزری اکبر علی خاں اسٹنٹ لائبریرین رضا لائبریری 


رام پور کے توسط سے حاصل هوئے ھیںء راقم ان کا شکر گزار ھے . 
' (۲انة رام پور ورق ۴ بے٤‏ آلف ٠‏ 


اہی 


َ ۴۶ ۱ 7 کے یڈ 
چلد شمر نقل: گیے: ججائیدٴ' آھیں : 
٦ 0‏ گریتےْ دم زماہ مفاز 


کہ شد ٭از فضل ذو ا لجلال تمام : 


بہرآن تا برم چو تحفه عیان 
چو مشرف“شود ایک نظرثل 
' وان دیر فلک طارہ:نام 
قدر این داند اھل فضل و هنر 
وی ٠‏ نزیبد ۔×بئزہ اھل دلان 
کہ نپناخوان خوش به پیش کلاب؟ 
کہ یرد تحفۂ: عزیزر بشوم ؟ 
× کہ برد برگ گل بنزد.جمل ؟ 
رحیف بائظ بنرد امھل ذکا 
.. التساسم, ماحب : این آفن 
۔بیند وببابد ارچڈ سبوو خطا 
گر چ گزدم تتمعی ٭ بسپیسار 
این نگزیم که کارکی کردم 
. گر .۔بانعاف انیس تحدینی 
نزد ال دلی او اھل عنر 
ایٰ! دریفا کہ :اندرینں عالم 
بندی عحممود لین شیخ۔ ضا 
هر ک ,مارا کند 4 پکی_ یاد 
آباد مارا و اس مارا 


١أ‏ 
مق ہجو م۶ ہہ 


سنه ۲ الاو سنہ فٹر 


داٹنم تحفة ' السعادت ٹام: 
پیش عمدوح خود سعید زمنا 
مد گرادون کند'جو تاج سرش 
ندخه 'سازدہ زسه ھزار اکرام 
سنگدل را برین گہرچھ گذو 
گرمن خر حائل. از قرآن 
ک پریزدہ: بھ موشخانہ _گلاب؟. 
چه امید بہی رساند ہوم ؟ 
کە دھد طبعه زاغ را نز عسل ؟. 
صورت خوب پیش ناپنا 
ھت چون تحفةه محقرەن 
قلم :صحتش زند 
بی لاچلر 
بلکہ دسٹی بخوامش آوردم: 


بدا 


بائد آخر خطا 


بازہ داری ‏ زبان زنفرینی : 
ترک از حرفگیری اولی تر 


گفت انماف مثل عنقا ‏ گم 
خواعد از حق ھمی خلا و ملا 
یاد او کر جپان ہہ نیکی باد, 


از زبان بدان اپناہ خی 


ان امت کے پیش اظر چند ضروری بات عرض کی جانی می : 


+۰, 


سہجیہے سسمےو سے سوہ 


لا ۶و 


٭ب۔٦‏ ب 


)0 ابع ورق 


پاعم ر۲۶٢‏ 


(لب) لت علی کے ڈہل ىٰ وی ہی ذراس تبدیل کے سان 


1 الو ود ٠‏ طرسے۔ 
4 


٢۶) 


۷۸۷ 


ھماری نل کی ' هوئی بات ھوژں و ۵3 سی نظم کے یلا موب آئی۔ ھے۔٭ یہاں 
یه بہت تنسب بیگەا یں چےے ہے افرھتنگ ایی طالاصی رہ میرابے بط ھے . 
ایک نظم) کا ذیل کی پرڈا دوایوی 7 می شإمل,َهوی2 کی بظامر کوئی 
وجە س چرس تر يہ لے مل ہہ اھ یت 


۸ 
۔- 


2 ےہ ا کی کی و و : او لوا 1 
(ب) باقی تین ابیات: ماطان مکزا" ھی مدح سے ل کی ہیں . 
آخری بی کے مصرعے ال گئے ہیں . ۹ وی 
' ۶ 


رھ خر ٴتھ ہے ےه - 


(چ.) تجفغ انشا کے مؤاب ‏ نے دوبری نظی کوازجو ٹنوی کے 
طرز میں ھے راقصیدم' کا :ہمز ڈاکاڑ یقدیم بھی اس قصیدہء کپتے ہیں . 
اس یاند ہے ,غاط لی ۔اوں ایك یداجو سکیا اش رای ام 


ہین ھا جہجواد 


[] اگ نے نقوی ً با : نک آغاز نا اک ایک 


گر رد ارت 6 ھ سے ۹ 3 ہہ" 
ۃصیدہ موجودا ھے اجس می مواف : نے مان لودی اور ں7 مدح 
کی ھے او ا کے ساوت 21 کتاب ان کی تھے کال کہ 

و 20 وع 
پوسو طر فدہ کی تن کل مق موم با نظم 
۸4 1 ٤ل‏ ر 
با۵گا اہ٭ کی مد ےت و سن عون کی ہی اس کی صراحت 
اور نظم 1 ی ساری ابیات میں خلطان اسکلفز وی کے : ڈے ابتدائی 

+7 پسحا را را٦٠‏ لا ںہ 7 
ایات پہلے درج ھوچکی ہہ کائے کی وی ہی ٠‏ 
وا رص لد ىر 7 2 م٤‏ یہ ٦ک‏ ایہعا! 
رون صف زدہ بدرگاش باد کون ٴ رز خرکھشیس نپ 
را حق بردم مین ظا دم جع ون ہر اوح و ےدام 

(ی) مآخذ کے ۔لہلے-م“میں ۷اقدمة: اکاسی بی ا ما اس 
وہ ڈاکر شہریار کی فراہم کی موئر کی ے کامس حا وع مہ زر رہ بات 
قابل ذکر ہے کہ ڈاکٹر موصوف نے د لب علمي) کےا اج کم پخکر نہیں 


سہنےملمےضےبہ ر پھ فا ٹەات ںمید با رس اق“ (7) 
)"0 نسخۂ رامپوریورق؟ ۹ ان تا لٹا سج پا نا یا مغاف 


۰۸ 


کیا ھے البنه ٭تحفة السعادت ء کے ذیل میں یه اطلاعات ہم پہنچائی میں : 
ہ در ذیل عمیں مطالب آسامی فرھنگپای مورد استفادۂ خود را 
ماتد فرهنگامة فواسء زفان گویا ٠‏ عمان العانیء دستور الفطلاء . 
شرح مخزن, فرھنگنامۂ ظبیر دھلوی ؛ فرھنگ حسینی ء عجائب اللفات . 
شرح غافانی: صحاح صراح؛ نصب الولدان و مثثات را ذکر 
کردہ استء 
ہد تحفة الہعادت٭ کے دیاچے' میں یہ ھے : 
ہ بنا ہر التماس شان لفات دری وفارسی و ماوراءالئہری و مجمی؟. 
و توگی و چندی از تازی بطریق تکمیل ابواب و فصول از نسخ 
متبر و فرھنگ نامہ ھای مفتخر چنانچھ ضمیر ودستور وفرھنگ 
فنیر فواس و زفان گویا و دستور الفطلا و شرح مخرن و فرھنگ 
قاضی ظبیر و فرھنگ ابراممی و حہینی و فرھنگ عجائب ولفات 
نازی از صراح و خلاصہ و نصیب الولدان و تاجین آوردہ ٭ 
دونوں مآخذوں میں چند اعتبار سے تفارت ھے : 
١)١‏ دیباچے میں فارسی اور عربی کے لفات الگ الگ مندرج هو 
مگر ڈاکٹر شپریار نے یہ امتیاز ختم کردیا ھے . 
٣٢‏ فارسی لفات میں نین قسم کا فرق ھے: 
(الفم) ذیل کی بین فرھنگوں کے نام ڈاکٹر صاحب کے یہا 
غائب میں : 


فپرمنگ ضیر ہ. دستوں فرمنگ ابراھیمی . دستور سے مراد فا 
دستور الافاضل مؤلفه حاجب خیرات دھلوی ھے . 
)١(‏ فرھنگ نویسی فارسی ص ٦٦‏ 
(۲) نخة راہور ص ٭.-٦‏ 
(۴) دری, فارسی اور عجمی بظامر ایک ھی زبان ہیں معلوم تو 
نؤالف نے ان کو تین الگ الگ زبان کیونکر قرار دیا عے۔ 


"َّ۹ 


(ب) ڈاکٹر ہر یار کی کتاب میں حسب ذیل دو نام زاید هیں: 

شرح خاقانی ' عمان العانی . راقم کو آخر الذکر نام کی کوئی فرھنگ 
دستیاب نہیں ھوسکی ھے . غالباً ڈاکٹر موصوف کو سہو ھوا ھے . 

(ج) حسب ذیل دو ناموں میں فرق ھے: 

دفرھنگ عجائبء کے بجاے ڈاکٹر غبریار صاحب کے یہاں 
ات القاہ کم ناو درڑمسگ قاسی ئا کے سا و می نات ظر 
دھلوی > درج ہے . میرے خیال میں ان دونوں ناموں کے سلسلے میں ڈاکٹر 
صاحب سے سہو هوا ھے اس لیے کہ جہاں جہاں یہ دونوں نام آئیے میں ؛ وماں 
دیباچے میں مندرج ناموں کی طرح آئے ہیں. مثلاٗ فرھنگ جہانگیری کے 
8٤‏ مآخد میں یہ دونوں فرھنگ شامل ہیں صاحب جہانگیری نے فرھنگ کا 
نام ٭فرھنگ عجائب ؛ اور ظہیر کا نام قاضی ظہبیر لکھا ھمے ء اس کی وطنی 
نسبت ہ دھلوی ٭ مطلق درج نہیں معلوم نہیں ڈاکٹر شہر یار نے یہ اضافہ 
گن نا ہو کیل 

(۳) عربی لغات کے ذیل میں تھوڑا سا فرق ھے : 

ہ۱ فرھنگ نویسی ہ٥‏ کے اعتبار سے < صحاح ء اور ٭ مثلثات ٤‏ منجمله 
صراحء اور ٭نصیب الولدانء کے ہ ہ تحفهہء کے مآخذ میں تھے ء لیکن مقدمة 
٭ تحفة السعادت ٭ میں ان دونوں کے بجاے ه خلاصہء اور تاجین کا نام ملتا 
ھے . صاحب مدار الافاضل اور ریو نے اس فرھنگ کے مآخذ کے سلئلے 
میں جو اطلاع ,دی ھے اس سے آخر الذکر قول کی ایک گونہ تائید هوتی 
ھے چنانچہ ان دونوں' کے بیانات ذیل میں درج کیے جائے ہیں: 

٭ از کنب متاخرین د×تحفة المعادت اسکندری ٭ و هەموید الفطلاء 

و ھردو آن کتاب منقولہ اند از کتب معتمدہ و معتبرہ چنانچہ 

لغات تازی از صراح و تاجین و نصیب الولدان او دستور و خلاصہ 


)١(‏ دیکھے مقدمة عدار الافاضل جلد اول مرتبھ ڈاکٹر محمد باقر 
دانفگاہ پنجاب . 


۰ 


و لفات فارسی از ضمیر و دستور وہفرھنگ فخرقواس د علیإ 
۔ وع نیک بی و شرح خرن و قنیة الطالبین , موی الیفواپد یو 
لان الدمر و کو حقایق الاشباء٭ 


ریو ۲ قول: یہ ئن : 
هط ۷۰۰ج و بدہ: ( 103٤1‏ یھ65دقا: +وطہہ'۸۰-۰٢‏ ۵۲ حا ں× )٦٤۴٢‏ للا“ 
۷١١ 33(, 8088:۲‏ صصدو بل ہا5:) ۳ نصم2 ؛: دی ×رہ: چزران٭ما[ہ) 
×۶۸ تھا۶ ,(17 ١ۃ‏ ازعطھ۔اہںع ٣‏ ں٤ٌھط‏ رآطدط<م) 
.۸۳.۱۵(,۰) لدچن ٣‏ ژ د0ا ,21 .10 )83 00ن ھا0 ,مفطالہ م[-. 
ر۳ ط78 ند20"-:-جچد۸ط۲۲ رج طاکا341-:-ط 3 55 .31٭ا 03101ھ 
نزمنھںں]!۲ .,(اہءت1ل×-ل ۰ ۲و×دط85)َ برد زطاث ما آءڈ- وڈ اح نکی. ۶“ 
۰۱۰اھك5 +ط( :”ما ۷۷۷۱۲‏ ز۸۲35 ہو ,(36 ,۸۷) حاندڑھ۶ 3وھدھ (16 70۷0۰) ۔ 
3ھ ہہ١ا۷۷:۱-ا‏ ں-اند( ,5501883 کید رحادءں5ڈ ٤٢ ٥‏ ء وت 
مروعزہ']_': 


. 7 عقدھۂ ل تحفة: وو 0 ر) میں صرف دو جگہ 
ان رو ار مہو 


و نے 2.٦‏ 0 و کی 
٠‏ 2۰ ہپ سے ہت 


فرق, ھے. ربو کے یہاں فارسی لغات میں ہ ادات الفضلا ء. او عربی موں 
ودستورء کا اضافہ همے. بقيه سب وھی میں. لیکن صاحب ہمی!رالافاضل 
کے یہاں بہت فرق ھےء اس نے × تحفة السعادت ٭ اور ٭ موہدالفضلا ×٭ دونوں 
کے مآغذ اکٹھا لکھ دیے ہیں . دراصل آخرااذکر' کے ماخذ یہ میا 
'٭از لفات عرب علی قدر ما یحتاج من الصراح والتاج و لے لفاِت 
شا فارس و دروم و سفرقد و ما وراہ البھر و َ و جزہ آن_ 
لسان الشعراءء. و ادا الفضلا و دستوں الافاضل و زنانِ گوہا. 
و موابد الفواید' و رج مخزذاسرار و طب حقابق, الائیاہ 
7 مذکور است (وآنچہ د شرفامہ و قیة الطالبینِ او ۵ برا بھا, 
و نسخرای متجارف: و متداول مطور است الخ ء ۳+" 
(۱) .جحض جگہ .اس کا :عم اعالعی ۔ملتاھے ؛ نے مآغخذ نبھانگیری 
و ففرسیر مرتہاہ سعید نفیہی شامل مقدمه لت ناهه, دھخداۃ پلاخین ھ اپشیاٹک 
سوسائی جرئنلِ (۱۸۸) زیر شمارہ عو فو یک پت و کا 
(۴) کذاست در اصل مواید الفواید ھونا چامّٔے ۰ -- 
ا ,(۴) فہزیت مخطوطات,فارسی (۷۔ء ٤۹۴‏ سۂ ۵یلہ ہےۓھ: (۱) 
)٤(‏ دیکھپے مؤید الفضلا طبع نول کشور ص ۳۔۳ اسم انا 


۷۷ 


ا وید الفظلاء اور ہ تحفة السعادٹ ہ' کے الگ الگ مآخد کے مال 
سے معلؤمغ “ہوتا ھےٴ کہ صاحب *مداھ الافالء سے ان دولوں افرھتگوز 
کے مآخذ کے سلسلے میں مہو ھوڑ ہے. اس نے عرییٰ گے لفات نو یک 
ٹیک درتج کیے ہیں . عربی کی پانچ کی میں اور پانچوں دتفة انعادہم 
گے سو یت ان میں سے تو صاحب مؤید نے استفادہ کیا تھا 
اك سپ سی انت از سے فارسی فرھنگوں کے مل می بڑ 
و ہی ثلً اس نے دو فرھنگ یعني فرھنگ علمی و فرمنگ عل نیک 
ہی کے انام زیادہ درچ کردپے ے ھے؛ اور احسب ذیل سأت فرھنگوں کے 
ْ درج هونے سے ارہ گے ھیں : ۱ 


ادات الففلا ؛ زفان گویاء دستورالفضلاء فرھنگ قاضی ظہیر 
ززھنگ إرامی: فرفگ حیی, ؛ فرھنگ عجاأب . ۱ 
1ء و وچ موا دا 
یه افقرہ ڈرج ھے : ا دستور و غلاصة افارسی از ضمیر: ا "اس آافقر 
کی صحیح طورت یہ ھوگی : ×دسٹیر او غلامہ و لفات ارہ 
از ضمیرء ٠١‏ 
۰ ٭دخلاصةۂ فارسی از, ضمیرع کوئی کتاب نہیں. ‏ یہاں .ہ دستَور اور 
خلاضہ ء سے: مواذ عربی کے .دو لغای ہیں ..:× ضمیر ٭ افلڑسی ‏ کی ایک لو 
رس ےا ۱ / خٗومتے تو ہے 
7 ےج ٠‏ ون 7 ہے" 7 اہاے ڈ 
مم مار اک یذ پر نا گا ان کیا افغام ا 
کل لاد اد وٹ 
لاھور سے ۱۹۰۹ء عیں ٹانع ہھوچکی اف . ۱ 





بی 


عمدارالافاضلء کے ماخذ کی نایاب' فرہنگوں کی فہرست میں ×دستور و خلاصة 
فارسی از ضیرء کو ایک فرمنگ قراد دیا گیا ہے حالالک جیسا 
لا عرض هوچکا ہے ×ددستورہ ایر مخلاصہء عری کے لفات میں 
اور ہ ضمیرء فارسی کی ایک الگ فرھنگ تینوں کا ایک ساتھ جوڈڑ 
غلط ەے. 

مناسب معلوم وتا ھے کہ ہ تحفة المعادت > کے مآخذ کی فارسی 
فرھنگوں کے بارے میں ٹھوڑی س تفصیل درج کردی جاے . 

١۔‏ فرمنگ ضمبر: اس فرھنگ کے متعلق صرف اتنا معلوم ھے که 
فرھنگ جہانگیری ( تالبف ۷ھ) کے مأآخذ میں تھی. اس سے واضح 
ھے کە گیارھویں صدی مجری کے اوائل تک یہ فرہنگ موجود تھی . آقاے سعید 
)١(‏ اس سلسلے میں عرتب کتاب سے ساسح ھوا ھے که انھوں نے 
دستور اور خلامه دو عربی کے لات اور ضمیر فارسی کا لغتء ان تینوں 
کو ایک لنٹ سمجھا ھے ء مزید برآں فارسس کے دو لفت دستور اور فرمنگ 
فخر قواس کو بھی ایک ھی نمبر کے ذیل میں (نمبر ۴) درج کیا ھے . 
اِس سے ظافر ھے که وہ ان دونوں کو ایک ھی فرھنگ سمجھتے. میں 
(حالانکہ اس سے قبل صفحه ج پر تاجین کو دو کتاب سمجھکر ان کو دو 
ثمبر دبے ھیں) در اصل دستور سے مراد دستورالافاضل مؤلفہ حاجب خیرات 
مے جو فرھنگ فخر قواس کے چند سال کے بعد تالیف ہوئی. 

مچھے مرنب کی اس رائے سے بھی اختلاف ھے کە ان کی دی ھوئی 
فہرست کی اکثر کتاہیں شیخ اللہ داد فذیضی مؤلف مدار الافاضل کے ماخذ 
میں رھی ہیں (غالباً مورد استناد شیخ اللہ داد فیضی است) اگر اس سے 
صرف اول نین کتابیں مراد ہیں تو غالباً کا لفظ ہے موقع ھے اس لیے 
کہ پہ تینوں اس کے مآخذ میں ھیں دوسری ۹ کتابوں کی فبرست دھی ھے 
جو موہد اور تحفة کے مآخذ میں تھیں صاحب مدار کی نہیں. 


بی 


فیسی کی مرتب کی هوئی فارسی فرھنگوں کی فبرست' میں اس کا نام 
انگ ضمیری غلط درج ھے . 

٢۔‏ فرھنگ دستور: ریو' کا قیاس درست معلوم ھوتا عے کہ اس 
ہے مراد دستورالافاضل ھے . (اگرچہ دستور' نامی ایک اور فرھنگ جہانگیری 
ہے مآخذ میں نظر آتی ھے ). دمتورالافاضل کا مولف حاجب خیرات رفیم 
وی ایر۔سال تالیف ۷۷۴ غجری ھے: اس کا بظامر بعد یہ ایفیالک 
وسایٹی بنگال کے کتابخانے میں محفوظ ھے . اسی نسخے کی بنیاد پر را 
روف نے اس کا تنقیدی متن تیار کرلیا ھے . علاوہ بریں ایک مقالہ بھی, 
ىی فرھنگ پر مبنی سپرد قام کیا ھے . اس فرھنگ کی اھمیت اس لحاظ 
ے ھے که فارس فرھنگوں میں قدامت کے لحاظ سے اس کا تیسرا نمبر 
)١( 7‏ دیکھے لغت نامه شمارۂ سسلسل ٭٠‏ مقدمہ ص ۱۸۰۔۱۸۹ اس 
رست میں متعدد غلطیاں اور خامیاں ہیں مثلأٗ نمبر ۱ء ١١‏ بجر الاناضل 
رز بحرالفضائل دونوں ایک ھی ہیں . نمبر ٥٤‏ رساله حسین وفائی اور نمبر 
فرھنگ حسین وفائی ایک ھی ھیں. نمبر ٠١‏ فرھنگ فخری قواس 
ر نمبر ١١‏ فرھنگ مارگ شاہ غزنوی ایک ھی ھیں. نمبر ۷۲ فرھنگ 
ے داد سرھندی کہ ظاھراً ھماں مدار الافاضل است ایسی صورت میں 
ہر ٦٦١‏ کے ذیل میں عدار الافاضل کا بیان غیر ضروری ھے . فرھنگ 
اھیمی اور فرھنگ دستور وغیرہ کا نام شامل ہونے سے رہ گیا ھے . 
بدد فرھنگوں کے بارے میں غلط اور ناقص اطلاعات درج ھیں۔ 

(۲) فبرست مخطوطات فارسی ج ٢‏ ص ٦۹٤‏ : 

(۴) یہ نام فہرست مرتبہ نفیسی اور فہرست بلاخمن دونوں میں شامل 
ء حالانکہ جہانگیری کے تمام نسخوں میں موجود ہے . مزید فرھنگ 
سی فارسی ص ۸٦‏ اور فہرست کتابخانۂ مدرسہ مپہ سالادر ج ٢‏ 
, ۴ جہاں جہانگیری کے مآخذ کی ٥٤‏ کتاہوں کے نام درج ہیں ء ان دونوں 
یه نام صراحة موجود ھے . اس کے علاوہ دستور الافاضل اور دستورالفطلاء 
ےنام نظر آتا ھے . اس سے دستو کے الگ ھونے کا قطعی ثہوت فراہم +وجاتا ھے 

)٦٥۸ اس سے دو قدیم فرہنگیں لفت فرس اسدی ( تالیف بعد‎ )٤( 
. میں‎ )۷۱٦ فرھنگ قواس (تالیف در حدود‎ 





٤ 


ہے. اس کے علاوہ دستورالافاضل فارسی کی پیل قدیم' فرھنگ ھے جس 
کی ترنیب باعتار حروف تہجی ھے۔ 

٣۔‏ فرمنگ فخر فواس: فغخر فواس علاءالدین خلجی (١۹٥۔٦۷۱ء)‏ 
کے دور کا مشہور شاعر' تھا. اس سے خیال هوتا ھے کە یہ فرھنگ غالبا 
٦ھ‏ سے قبل تبار ھوگئی ھوگی. دستور الافاضل سے ظاھر ہونا ھے که 
۳ مجری تک فخر قواس زندہ تھا ۔ قدامت کے لحاظ سے فارسی فرھتگوں 
میں اس کا نمبر دوسرا ہے . اس کا بھی واحد نسخہ ایشیالک سوسائٹی بنگال 
میں محفوظ ھے , اس نسخے کی بنیاد پر راقم کی توجہ سے اس کا متن 
تار ھوچکا ھے ' راقم ا حروف نے اس پر ایک تفصیلی مضمون *فکرونفارء 
جولائی ۱۹۹۰ء میں شابم کیا ھے ۔ 

٤۔‏ زفان گویا: یہ فرھنگ ۸۲۲ اور ۸۳۷ ھجری کے درمیان مرتب 
ہوئی, عرصے تک اس کے کسی نسخے کا علم نہ تھا کچھا ھی ءعرصہ 
هو اس کے دو نسخوں کا علم هواء ایک خدا پغیش خاں اورینٹل پبلک 
لائبریری پٹلہ میں جس پر پروفیسر سید حسن صدر شمِة فارسی نے 
٭فکرو نظرہ میں ایک گرانقدر مضمون شایع کیا ھے ‏ دوسرا نسخه لیئن گراڈ 
کے ملل آسیائی انسٹی ٹیوٹ میں ھے , روسی زبان شناس مسٹر سں۔ای ۔ 
بایفسکی (1 .8 ۷ط ہہ ہ8) نے اسی نسخہ کی مدد سے اس کا تنقیدی ایڈیشن 
تار کرایا ھے . 

٥۔‏ دستورالفضلاء یہ ناباب فرھنگ ھے . جہانگیری کے مآخذ میں اس 
ل٦‏ نام موجود ھے . 


)١(‏ امدی کی ترتیب حرف آخر کے اعتبار سے ھے اور فرەنگ 
قواس مقدمةالادب زحخشری کے طرز پر مطالب کے اعتبار سے مرتب ھے۔ 

(۲) تاریخ فیروز شاھی چاپ سوسایٹی ص ۳۹۰ اور تاریخ فرشتہ :١‏ ۱۲۲ 
میں اس کا ذکر آیا ھے مگر لفت کا ذکر ہیں۔. 


"۹" 


٦۔‏ شرح مخزن اسرار: اگرچہ یہ شرح ہے, لیکن اس کتاب میں 
آتنے اہم مسائل آگئے میں کہ لمت نگاری کے سلسلے میں اس کا مطالمه 
ناگریر ھے . اس کا مولف محمد بن قوام بن رستم ھے جو ۷۹۰ ھجری میں 
اس شرح کی تیاری میں مصروف تھا. مولف کی دوسری کتاب فرھنگ 
بحر الفضابل ھے جو ۸۴۳۷ هجری کے حدود میں مکمل ہوئی . راقم حروف 
حروف اس فرھنگ کی تصحیح میں مصروف ھے. حافظ محمود شیرانی نے 
رسالہ مخرن لاہور بابت مارچ اپریل ۱۹۲۲۴ میں اس کتاب پر ایک دلچسپ 
مضمون شائم کیا تھا جس میں شرح خرن اسرار کے سلسلے میں یورپی 
مستشرقین اور مطبع نول کشور کی غلطیان دور کی گئی تھیں ۔ ۱ء میں 
جناب امتیاز علی عرشی صاحب نے رسالهُ معارف اعظم گڑھ (بابت جولائی 
اگست ) کے ذریعہ انھیں غلطیوں کا ازالہ کرایا . انھوں نے مزید یہ ثابت 
کرئے کے کوشش کی کہ شرح مذکور فپروز شاہ تغلق ( ۲٥۷۔۔۷۹۰)‏ کے 
دور کے مشہور شاعر مطہر کڑہ کی تالیف ھے . راتم حروف کے نزدیک 
یه اتساب صحیح نہیں ھے چنانچه راقم نے اپنے ایک مضمون میں جو معارف 
کے پجھلے شمارے (جنوری ۱۹۹۷م) میں شائع ہوا ہے . پہ ثابت کیا ھے 
کہ مطہر کڑہ اس شرح کا مولف نہیں ھوسکتا ۔ 

(۷) فرھنگ ابراہیمی : عام طور پر فرھنگ شرفامہ منیری' کے نام 
سے بھی یاد کی جانی مے چنانچہ ریو نے × تحفه السعادت ٭ کے مآاخجذ 
کے ذیل میں فرھنگ ابراہیمی کے ساتھہ قلابین میں شرفامہ کا' اضافہ کیا 
ھے . لیکن واقعہ یہ ھے کہ اول الذکر فرھنگ آخر الذکر سے الگ ایک 
دوسری فرھنگ تھی جو اب موجود نہیںء مگر جہانگوی کی ترتیب کے 
وقت موجود تھی چنانچہ اس کا نام جہانگیری کے مآخذ' میں موجود ھے . 


سس لاب سم سا یہ ٥یلا‏ 


۷ دیکھیے ایشیالک سوسایٹی جرئنل (۱۸۸) ص‎ )١( 
٠ ٦۹٤١-٦۹۳٤ : ٢ فہرست مخطوطات فارسی‎ )۲( . 
دیکھے مقدمة جہانگیری؛ فرھنگ نویسی فارسی ص ٦۸ء فہرست‎ (۲ 
کتاب حالف عدرسة مپه سالار ۲ : ۲۲۳۴ء‎ 


٦ 


علاوہ برین اس آخر الذکر فرہنگ کے مآخذ میں شرف نامہ بھی تھی , 
اس سے دونوں کے الگ الگ وجود پر بخوبی امتدلال ھوسکتا ھے. اس 
واضح دلیل کے باوجود ابراھیمی گا نام سعید نفیسی کی مرتبھ فبرست سے 
خارج ھے . لیکن يہ قیاس اس وقت تک درخور توجه نہیں ہوسکتا جب 
تک پہ نہ ثابت کیا جائےکە صاحب جہانگیری سے تسامح ہوآا, بلا خمن نے بھی 
انے گرانقدر مسمرن راجد+ودہ نما ٥ ۶۳۹٥۵٢‏ دمنا0ا8ادہة میں لکھا ھے'؛ 
و ۱:۰۲ ۲ ٣‏ 1:1:۱3 عط+ مصد ححا ۴ ہ۔مصد نن5ا٠'‏ ۴ نو ؛طءط]-اءچہ طجو٣ڑ‏ ۶ 
ہ(شرفامه) ۰.28( 
ان حالات میں نفیسی کی مرتبہ فبرست سے اس لغت کا اخراج ہے بنیلد 
ہے . عنمناً عرض ھے کہ فرہنگ ابراہیعی فرھنگ ابراھیم مرزا اصفپانی سے 
جو دسویں صدی کے اواخر میں مرتب ہوئی' ؛ الگ فرھنگ' ھے. 

(۸) فرمنگ حسینی : یہ فرھنگ بھی نایاں ھوچکی ھے التہ اوائل 
گیارھویں صدی ھجری میں یعلی جہانگیری یی تالیف کے"وقت تک ضرور موجود 
تھی . ڈاکٹر محمد مین نے اس کو ھالگیری دور کے اہک مولف حسین 
بن احمد کی طرف منسوب' کیا ھے . مگر انتساب کے ہمل ھونے کے 
لیے یہ اشارہ کافی ھے که جو کتاب جہانگیری (تالیف ۰۱۷ ۱م) کے ماخذ 

میں ہو اس کا مولف؛ عالگر 3 معاصر نہیں ھوسکتا. علاوہ ہرین یھ فرھنگ 


.٤ ایشیاٹک سوساٹی جرنل (۱۸۸) ص‎ )(١( 

)٢(‏ بہ فرھنگ ۹۸۱ میں مرتب ھوئیء دیکھیے برھان قاطع چاپ 
مدرسه سپەسالار (۲: ۴۲۲۹) . 

(۴) بلاخمن نے بھی متوجه کیا ھے کہ فرھنگ شرققامہ اور فرھنگ 
براہیم مرزا کو دو الگ الگ تالیف سمجھتا چاھیے . دیکھیے ابثبالک 
جرنل (۱۸۸۸) ص ٦‏ . بلا خمن کے بیان سے معلوم ہوتا عے کہ فرھنگ 
ابراہیمی محض جبانگیری کے مآخذ میں تھی (ایجناً ٤‏ لنت نمبر .)٣‏ 

.٣ دیکھیے لفقت تامة دھتتداء مقدمہ ص ۱۸۴۳ء ح نیر‎ )٤( 


۹۷ 


ہ×تحفة العادتہدء؛ کے مآخذ میں موجود هے , اس سے یہ بات قطعی طور 
ترطے هوجاتی ھے کہ اس کا مولف عالمگیر کے عبد سے تعلق نہیں 
ہوسکتا . اس کا امکان البتہ ھے کہ اس نام کی کوئی اور فرھنگ ہو جس 
کا مصنف عالمگیری دور سے تعلق رکھتا وہ لیکن نفیسی کی مرتبہ فہرست 
میں صرف ایک ھی فرھنگ حسینی' ہے اور اسی پر ڈاکٹر محمد معین نے 
يہ حاشبہ حڑھایا , مخثصر یہ که بحالت موجودہ ہم یہ بات ۃسلیم کرئے 
سے قاصر یں که فرھنگ حسینی عالگیری دور کی تالیف ھے . 

کتابخانۂ سپہ سالار کی فبرست' میں زیر بحث فرھنگ کا نام فرھنگ 
حسنی لکھا ھے جو کتابت کی غلطی ھے . بلاخمن' نے فرھنگ حسین 
وفائی کا نام فرھنگ حسینی وفائی لکھا ھے. اس غلطی کی وجہ سے 
آخرالذکر اور فرەمنگ حسینی میں التیساس کا ٭وقع ہوجاننا ھے مگر بہرحسال 
یه دونوں الگ الگ فرھنگیں ہیں ایک کا دوسرے سے کوئی تعلق نہیں . 

(۹) فرھنگ عجائب : یہ فرھنگ جہانگیری کے مآخذ میں تھی اس 
سے قیاس کیا جاسکتا تھا کہ اوائل گیارہویں صدی تک یہ باقی تھی ء مگر 
اب یہ موجود نہیں . اس کا یہی نام ہر جگہ در ھے , مگر ڈاکٹڑ شہریار 
نے *فرھنگ نویسی فارسی ہ میں اس نام کو عجائب* اللفات لکھ دیاھے جو 
بقیناً کسی سہو کا اتیجہ ھے . 

10ف رننگ قافن ظرر اافرمنگ ھی ارات :ھچک سے :گر 


)١(‏ ایشیاٹک سوسائٹی جرنل (۱۸۸) لغفت نمبر ۱١‏ کے ذیل میں 

بلاخمن نے اس کا نام جہانگیری کے حوالے سے لکھا ھے . 

۱٢۴ ص‎ ٢ ج‎ )٢( 

(۴) ابشبالک سوسائلی جرنل (۱۸۸) ص ٥‏ لفت نمبر .۱١‏ 

)٤(‏ دیکھیے ہلاخمن لغت نبر ١۱ء‏ لغ نامة دھخدا مقدمه 
ص-ص ۰ شمارہ ۳ نے 

)٥(‏ فرھنگ نویسی فارسی ص ۸۷ خود موصوف نے اس کا نام 
فرھنگ مجاب ھى درج گیا ھے . 


۸” 


جہانگیری کے مآخذ میں اس کا نام نظر آنا ھے . ظاھہر عے کہ یە بیت 
زیادہ مشہور فرھنگ نە تھی , بہرحال ڈاکٹر شہریار نے مؤلف کی وطنی 
سبت دھلوی بغیر کسی سند کے درج کی ھے' اس بنا پر ان کا قول 
غلط ھے ٠‏ 

)١١(‏ ادات الفضلا: اس مشہور فرھنگ کا ملف قاضی خان بدر محمد 
دھلوی اور اس کا سنە تالیف ۸۲۲ھ ھے . ہندوستان ھی میں یہ فرھنگ 
مرتب ہوئی ھے . راقم حروق کے پیش نظراس کے دو انسخے ھیںء ایک 
نسخہ مسلم یونیورسی لائبریری اور دوسرا ایشیاٹلک سوسائٹی بنگال کا ھے . 
عنقریب اس گناب کا انقیدی ابڈیشن تیار هوجائے گا ٠‏ برٹش میوزیم کے 
نع ولا العادت >“ گے ماغذ میں :یہ فرمنگ؟ انظر آتی ہے ء لیکن 
نسخة رام پور میں اس کا نام غائب ھے . 

اس مضمون سے توقع کی جاتی ھے کہ د×دتحفة السعادت ء اور اس 
کے مآخذ کے سلسلے میں جو غلط فہمیہاں رونسا ہوگئی ہیں وہ 


رفع ہوجائیں گی . 
علیگڑھ )۱۹۹٦/٦/۱۳(‏ ڈاکٹر نذیر احمد 


. 4٤ دیکھھے بلاخین لفت نمبر‎ )١(_ 
. ۲٢۳ : ٢٣ دیکھیے فہرست مخطوطات فارسی‎ )٢( 


دیوان اہن مقبل 


تحقیق الدکتور عزة حسن 


تمیم بن أبیٴٗ بن مقبل العجلانی أحد ا حمسة الذین وردت فیہم عن رواة الشعر 
اللقاتء و أآئمة اللفة الأثباتء ھذہ المقولة المأثورۃ۔۔ہ و من أراد الغریب 
الشدید الثقة فضی شعر ابن مقیل ء وابن أحمرء و حمید بن ور الھلا لی ہ و الراعی ء 
و مزاحم المقیلء' ۔۔وکان ذڈلک سا ا‫حس ہہ ابن مقبل نفسہ حیث قال : 
إذامت عن ذکر القواق فان تری لها تالیا مثل اطبٴَ و أشعرا 
واکٹر یتا عارداً ضربت لہ حزون جبال الشعر حتی نبسرا 
مر غریباً پمسح الناس وجپہ کما نسم الأیدی الأغرً الشھرا؟ 
وجاء عنہ فیما حکوا من أقاویله۔۔-هہ إنیلأً رسل القوانی عوجا , فتأ تینی وقد 
ثفغتباء۔ ۴ 
مازال دیوان شعر تمیم نادراً یعر الثور علی' مخطوطہ . مل آن أخرجت 
إلینا مدیریة إحیاء التراث القدیم ' التابمة لوزارۃ الثقافة و الارشاد الفومی 
یا لجمھوریة العربیة السوریةء نشرة منقحة و حققة لدیوانہ فی عام ۲٦۱۹م‏ ۔ 
ولما عثرت علیھا عاودت ہی الوہلة الأولٴ لی (إبان تلمذتی للاستاذ عبدالرحمن 
الکاشغری ء الذی دراستہ لشعر ابن مقبل عرففنی أول مرة بەکانة ھذا الشاءر 
و قبعة شعرہ . وکان اتفق لہ قبل ثلائین سنة آأونحوھاء أن بننبع نصوص شر 
ابن مقبل ویودعھا فی نسخة ءفرزةء* بید أن الظروف لم تسامدہ للآن می 


۱۹۹ الصون فی الادب (الکویت) ص‎ )١( 

۱۴١ ص)۱۹٦۲‎ ٠ دیوان ابن مقبل تحقیق الدکتور عزۃحسن (دمشق‎ )۲٢( 

(۴) راغب الاصببانی : حاضرات الأدباء (بصر ۱۲۸۷ھ) ٦۸:۱‏ 

(4) مسعود عالم الندوی : عقدمة الزھرات ( مجموعق شعریة للگاشغری) : 
(لکناؤ ١٥۱۳ھ)‏ ص ۲۸؛ عدالدتار : تاریخ الدرسة العالیة (بالأرودیة 
(داکة ء ۲۹( ٢ىَ۳“‏ 


کی 


إخراجہا اپی ا جممہور, فظلت ھذہ القطمة الفذ النی أفرغ وسعہ فی تطریز 
دیاجہاء مدخرة لدیہ کعلق مضنةء بحیث لم بطلع علیہا غیر نفر قلیلین من 
اخصائہ وخلصائه . 

و مہھا یکن فقد جانا ھذہ النشرۃ الفاضلة ؛نشعب عسدعا متفاقما 
وأنما أعدھا السید الدکٹور عزٴة حسن فاکملھا 'عد٠‏ وعتادا ٠‏ وھوکما سبق نا 
الثنویہ بنشرتہ اللحققة لدیوان'بشر بن أبی‌خازم الأسدی . من رازۃ النصوص 
القدہمة وروادھا الموفقین للسداد . 

لقدصدرھا ااحقق بمقدەة ممتعة عافِةء تزودنا بععاومات قَِة زنحیاة 
ااشاعر' و تبحث فی خصائص شعرہ ومکانتہ اارەوقة بین الشعراء . ثم إنہا 
تمرا بالنسخة ااخطوطة النی عول علیہا الحقق و تصف طریقنہ الال اتی 
سلکہا فی إنجاز عمله الباعظ . ولاشک آأنہ رکب ا جادة فی تحقیق النصوص 
لشمر ابن مقبل و لم بقصر فی تخریجہ للقصائد مرۃٴ ولأفراد الأبیات مر؟ٗ 
أخری کال بل جہدا تی ضبط الروایات و الثبت منہا مع تحریالصواب و 
توقی التصحیفات و التزم ان بوضح مایناط بالقصائد من مناسبات شتی و پلخص 
معانیھا بہتا بیتا و یفسر غریبہا و عویصہا کلم لمة . 

والنسخة الخطوطة التی اعتمد علیہسا اللحقق و ظنہا فریدة لا اأخت‌لپہا 
توجد فی مجموعة دواوین عریية فی مدینة چوروم فی تركکیة ٠.‏ و سبق لە أن 
بنشرنپا دیوان بثشر . ولعله ریقف علی ااخطوطة الاحفوظة نی خزانة 
اللخطوطات الشرقیة لصاحبھا خدابخش ہ فی مدینة بانکی فورفی الھند . ورقمہا: 
۸۱ء و ھی إن لم تکن أختا للاول ' فلا یبعد ان تکون بنٹا لہاء فإنہا 
نسخة حدیثة المہد و شبیںة جدا بنسخة چوروم و جاءت علی' غرارھا فی مجموعة 
دواوین وقصائد عرببية وِكذك حواشیھا لاتخلو من تعلبات لفویة بالمریة 
وأحبانا بالفارسية .و تکادتحذوها حدوالقذة بالقذة فی عند الأیسات 


فیس سو ججہ سم سے سرن سس 


)١(‏ طبع وزارة الثقَافة والارداد الھومی بدمشق ؛ ۱۹٦۰‏ . وانظر مقالنا 
عن ھذہ الطبعة فی ھذہ الجلة (مملهُ علوم اسلامیہ) ۳ : ۱١١‏ ۔١٥۱ء‏ جامعة 
ع‌کرہ٠‏ ۲٦۱۹م‏ 


"۹ 


وتریہا؛ و ترتب القصائد و جتھام, و کنت استسخت منہا أوائل 
القصائد لیم و أواخرھا کما نقت پض المقاطیع القصسار لہ تساما 
فن لی انبا نساعد الی' درجة کببرۃ فی تصویب بعض الکلسات اللواتی أصابتہا 
الأرعضة أوغیرھا من الأفات فی نسخة چوروم العتیقة . وسیأتی شواھد ذلك . 

علی آتی ولا و قبل کلشییء, اسوق فیصایی شالا من شعر بشر بن 
أبی خازم الأسدی, والشیە بالشیە یذکر, و ذلك قولە : 

فلو کنت إذخفت الضیىاع آسرتہ بقادم عھد قبل ما ہو سئر 
ورد انی مخطوطة ہانکی فور ھکذا (مسرہ) بالہیر, و تحت ذلك تعلبقة 
مہا (سٹئر؛ آسار يقال اذا شربت فاسٹر أی أبق شا من الغراب 
فی قعر الإاناء . والنعت ملہ سثار ە لی غیر قیساس لان قباسہ مسئر) فات 
ورد فی دیوانہ الطبوع (مسر) بدون الہمز ٠.‏ وقال الحقق سلقاً ھا 
۔-×+ھکذا رسمت ھذہ الکلمة نی الاصلین ااخطوطین ٰ نعرف مامی ہے 
(دیوان بر بن أبی خازم: ص ۰۸٥‏ الھامش برقم ۱۹. دمشق ۹۹۹٦۱۰‏ . 
و ھذہ فائدة فاتنا ذکرھا فی عقالنا' السالف عن دیوان بشر , 

و ا یجدر ہالذکر ان الحقق الفاضل استدرک علی۔'لص الوارد فی 
الخطوطة الترکیة بذریل ضاف جدا. و ذلك أن الخطوطة خلت عن کثرۃ تائرة 
من الأہیسات الشاردة تروی لاہن مقبل و تمزی إلبہ نی مختلف المظان وشتی 
الأماکن. فالتقطہا السید الحقق من مکانھاء و وضع أبعاضپا بین المکفین 
فی مواضمہا من القصائدء و أورد البقية البافیة التی خفی علیہ لیا ٠‏ فالذیل 
اللحق بالنص الخطوط ٠‏ 

ٹم نہ نشھبلا للمراجعة وضم فہارس عدیدة مفصلة :؛ للمعانی العامة ؛ 
وا علام ء والقبائل و ما (لیہاء والأما کن و ملحقاتہاء و النجوم وما یشاگلہاء 
کما م یفتہ آن یذکر مراجع الہحث و التحقیق ثم پذیل حواشیہ بہعض الاضافات 
إلیپا و ینبہ علی تطبیعات عدیدة فی جدول تصویب الغلط ٠‏ 


۱٥١-۱١۷ : ۴ ) بج2 علوم اسلامیة ء ( علگرہ ۱۹۱۲ء‎ )١( 


"۲ 


و بالمملة فان عذہ الطبمة الأیقةلشمر تمیم الجلانی تضمن لصاحبھا الحقق 
جایب الذکر و جمیل الثتاء غیر !نی مع تقدیری لضنعہ السنیع پکل ممنی 
الکلمة؛ اری من واجبات النقد البریە ان آشیرانی سقطات طفیفةء جاەت 
عل٘ حد ندسیم الونة: و العبد من عدت سقطانہ . ولاباس أن اأساعمه 
نی عذہ ا حدمة الِلِلة للأدب بسرد بعض ما فانہ من شعر تمیم, ثم بتخریج طائفة 
من الأبیات التی لم بخرجہا و [یراد عا أھمله من طرائف النکت و تفاریق 
الروایات ا حقیقة بالاعتبار و الاقبید . 
فپاکم أولاً عاوقفت علیہ من فائت شعرہ : 
(الف) ورد لہ فی تاج الەروس ٦(‏ : ۲۸۸) 

طربت إلی الحیٴ الذین تحملوا ببرقة احواذ وأنت طروب 
برقة أحواذ : جمع حاذۃ, شجریآألفہ بقرالوحش . 
(ب) وأنشد لہ الصغانی فی الہاب وھو بلا عز و فی اللسان :۱١(‏ ۴۷۸): 
کیعنة أدحیٴ تجفجف فوتھاا مجف حدام القطر و اللیل کائم 
تجفجف الطایر : انتفش او تحرک فوق البیعلة و ألسہا جناحيه . 
وی اللسان : تجفف فوقا (تاج المروس ٠ )۹۹ : ٦‏ 
(ج) و اللائة الأنیة اوردھا الطبوی نی تاریخہ ( ٣‏ : ۳٢٤۸ء‏ لیدن ۱۸۸۰م) : 
لما رأت بدل الشباب بکت لە والشیب -آرذل عنذہ الأبدال 

و الناس ھمھم الياۃ ولا آری طول ال حباۃ پزبد غیر خبال 

و اذا افتقرت ا ی الذخائر لم تجد ذخرا یکون کمالح الأصال 

: و فرأنا لہ فی خبر یوم مرج راعط,ء عندالبلاذری‎ )٥( 

یا جدع آنف فیس بعد ہعام بعد المذہب عن ]حسابا ا حامی 

یعنی ہمام بن قبیصة و کان ممن قتل یوم المرج (راجع ساب الأشراف ؛ 
رنہ پروشلم گ۲( 

(ھ) وق اللسان )۴٥٣ :١(‏ و ناجالمروس :١(‏ ۴۱) : 

ما کنت عول خابات فاآتیھا و لا المنا اتی ذاکم الکلم 


و 


و ا حنابة: الاثر القبیح و یروی ( جنابات ) یقول لست اجنبیا منکم ؛ ویروی 
(خنانات) بنونین وھی کا حنابات ۔ 
(و) و ہما انشد لہ القالل ق البارع (ص ۸۰, لدن ۱۹۳۳) ؛ 
کل النلاصم أاغصصا بخلصعق خشناہ جرباہ لم تغمر من الھرم 
جرباہ : تجتنب و تحذر, و الغلصمة : ا لماع من الناس۰.. الدادات , 
(ز) وقال ابا نی البارع (ص ۱۰۴) : قربوس السرج, یفن القاف 
و اآراء علی مثال فعلول و العامة تقول : قرہوس بسکون الراہ' ... قال اہن مقبل 
قربوس السرج من محزمہ .بتلیل کالھجین المحترم 
(ح) و البیتان قرأناھما فی خبر یوم ماکسین عنداللافری : 
قل لابنة الأخطل المسلوب مٹزرھا یوم الفوارس لا راٹ فادبھا 
و لت سال ھا الا بواحدة مارد تغلب عنہا ١اذ‏ تنادیھا 
و ماکین: قریة من قری ا حاہورء غزا بہا عمیر بن لباب و ہو علی فیس 
بنی تغلب و جماعتہم (وانظر ساب الاشراف ٢‏ : ۴۱۹۷) 
(ط) والبیت التا یل : 
اذا زجرت آلوت بہضاف سبیبہ ‏ آئیے کقنوان النخیل۔ املخضلف 
وقف الحقق علی شطرہ (کقنوان اللخیل الخصلف) بصاد مہملة نقلا عن اللسان 
و عراہ ابن بری لابن مقبل و انشدہ ابوعمرو فی نوادرہ بلا عزوہ 
و للخضلف بالضاد العجمة (و انظر الملخصص ۱۴۱۰۱۱) و ھمذا ہو الصواب 
کما نبه عایه الصغانی (تاج العروس ٦‏ : ۸۹ء ۹۰) و أورد ذلك ابن مّظوع 
ابعضأ فی (خضلف ) بمعجمتین ( اللسان ٦٢٤ : ٠١‏ ) إلا انہ تیم آبن بری فی 
(خصلف) بصاد مہملة ولعل ابن عباد أقدم من صحفھا (راجع القاموٴسوالتاج) . 
(ی) وکنلک عجز بیت أوردہ فی الذیل برقم ٠۰‏ و صدرہ مع اختلاف اق 
المجز کمای-لی : 
بمراضة الذفری مکایلة کوماہ موقع رحلہا جسر 
)١(‏ ورد فی التاج )٤ : ٤(‏ نقلاً عن ہاب المخانی : و عض أھل 
الغام یثقله وموخطاً ویجمع علی قربایس وھو آشد خطا ۔ 


لی 


عراہ ابو عبید لابن مقبل و من تبعہ ا جوھری و ابن فارس و قال ابن سیدة : 
مم تجدم نی شمرہ وقال ااصغانی و لیس الیت لابن مقبل و انسا ہو لعمرو 





و غذہ بقیة الاستدراکات التنوعة تراجع پا الصحائف اتالیة : 
ص ۹ یت ٤‏ : 

بڈی میعة گان بعض سقاطه و تعدالہ رسلا ذالبل معلب 
ھذا ایی لعلقمة بن عبدة عند ابی عبیدة فی خیله (ص ۱۲۸ء ۱۴۷ ط 2 
الھند) والروایة (أدنی سقاطہ) و (تقریبہ ھونا) , 
ص ١١ب‏ ۹ : 

بنا کعتیق إلطیر فاصر طرفہ ‏ سسربل دیباج القعیص الطیب 
ورد فی ععانی القتیہبی (ص )٦۷٤‏ ؛ المطنب : اللطول ١ھ‏ بالنون وظذه اللحقق تصحیفاً 
وقال لا معنی لہ نی صفة القَعٍص ١ھ‏ و عندی ان ابن قتبہة فسرالکلمة الا تشدہ 
علینا الروایة بالنون وای حرج فی وصف القمیص بہ اذا کان مذیلا فضفاضا . 
صص ۹١ب‏ ۳۲ : 

آناۃ کن الك دون شعارھا ‏ یبکلہ بالعنبر الورد مقطب 

جاء نی التاج ) ١۱‏ )) و٭ نحت ثاباہ بدل ہدون شعارهاء 
والمجز بلا عرو نی الخصص ( ۸۷:۱۱) و الروایة ( یقطبہا) ٠‏ وجاء ال 
الورد فی قول شاعر آخر ( الخعص ۱: ۱۲۹) : 

وألین من مس اارخامات یلتقی ہمارنہ ا جمادیَّ والعنبر الوردُِ 
ص ۱۹١ب‏ ۳۳: 

کن خزامی عالج طرقت بھا شمال رسیس المس بل ھی أطیب 
قلت روابة الأساس ) ۱ م) ٭ ضربت بهاء ولا م طرقت بھاء 
گما زم . وی ابضا ٭ آوھی اطیب ء . 
ص ۲۷ ب١۱١‏ : 

جلت صنفات الریط عنه قوابہ ‏ واعلمنہ مما ہمان و یسح 


رہ 


قلت نی الاساس (صنف ) ٭جلاء وق ماورد فی الاصل و فی منبتی 
الطلب کسا حکی الحقق عہما ۔ 
ص ٣۸‏ ب ۱١١‏ : 

بہ قرع ابدی ا لحصی عن متونهہ سفاسق اعراھا اللحاء الشہم* 
ورد فی المحکم )۱٦١ :٢(‏ ہبہ قوب ە بالواو و القوب کصرد قغور الیض . 
ص ۳٣‏ ب ۲۹ : 

بحیٴ اذا قیل افعنوا قد آنیتم ‏ آقاموا صلی اثقالہم و تاحلحوا 
ورد فی الشعر و الشعراء طبعة السقاء ( ص ۱۷۵) ٭ بخیل> بدل بجی ٭ 
ص ۳٣‏ ب ۳۳ : 

یناز شفیا کان عنانہ یفوت بہ الاقداع جذع منقح 

خرجه عن بلدان یاقوت فقط . وھو فی تاج المروس ٦(‏ : ۱٦۲۹ء‏ ایا 
۷ء) و الروایة ( یعالج شکبأ ) قال الاصمعی ہو منسوب الی قریة 
بارمینیة یقال لھا شکی . 
ص ٦٦٣‏ ب ۳٣‏ : 

وجرداء ملواح یجول بریمپا ‏ توقر بعد الربو فرطا و تسح 

لم بخرجہ وہو من شواہد القسا لی فی البارع و الثررایة ( غوھاٴ) 
پیل (جردا۰) ' و (یزل) بدل (یجول) ء و ( طورا ) بدل ( فرطا ) . 
ص٥٣٥ب‏ ۱۸ : 

علیٴ ذات [ساد کان سلوعا وألواجہا العلیا السقیف المشبحُ, 

فی التاج ( )٣٢۸ : ٣‏ رواب آخری ( و اخنائہا ) بدل (وألواجہا ) 
ھذ١‏ و روایة ( ذات أیسار ) أثبت مع مافیہا من زیادة معنی . 
عص ٭۹۰٦ب‏ ۱۸: 

خلبلَ لا تستعجلا و انظر اغدا عسی ان یکون اللکٹ ف الأمر اُرشدا 

لم پخرجہ وہو فی التمثیل و الحاضرة للٹسالبی ( ص٥٥ء‏ الضاعرة 
۱ء) و الروایة ( الرفق ) بدل ( الکث ٠)‏ 
ص ۸۷ب ٤۳‏ : 

من کل اوج سرداح و مقربة اتقات یوم لکاك الورد بالغمر 


ھت 


اختار الحقق (سرداح] بالدال بناه علی ما ورد فی الاصل و العانی الکبیر 
(صس ۸۹) . وق اللان کما نقل عند ( سریاح ) بالیاء وھذہ الروایة 
فما أُری اجود لوج‌ین : احدھما ان الص اللغوی لاباوبہ اط المجرد 
وقد لمنا ان القتییی لم بضبط ہذہ الکلعة فی ععانیہ والآخر أن ( السرداح ) 
بالدال فیعا نعرف جاہ نعتا لنافة فقط فلا عبرة إذن ہما ورد فی الاصل أو 
قی العانی الکبیر . و أما قول الحقق : والسرداح : الفرس الطویل ہ فلم أعژ 
علبہ معروا لأحد من رواۃ اللفة . و لعل ذلك مما ابتکرہ سامحہ الہ ٠‏ برآبہ 
الہحت . و قول المجد ۔( والسریاح کجریال الطویل و ال جواد ) بالواو ٠‏ فالصواب 
آنہ ا جمراد بالراء کما ہوفی الصحاح و اللسان ٠‏ و لذلك أورد الربیدی السریاح 
للفرس السریع فی الستدرك واستشہد بالبیت ( التاج )۱٦١٣ : ٢‏ . 
ص ۹۵ ب ٦٦‏ : 
فیہ من الأخرج المرناع قرقرة عدر الدیاق وسط ااهجمة الیحر 
ورد فی البارع للق یل (ص )٦‏ : تھجرہ و لمله تصحیف وجاء فی معانی 
القتیبی ( الدیافی ) علی الصواب ولا ( الدیامی ) کما زعم المحقق . 
ص ١٦۹ب ٦٦‏ : 
وصاحبی و وہ مستوھل زعل یحول بین حمار الوحش و المصر 
قال : والمستوھل . الفزع النشبط ٠‏ و الزعل النشبط الأشر ١ھ‏ و لعل 
الصواب فی تفسپر ( الم۔توھل ) أن بقتضر علی ( الفرع ). وقال القالی: الستومل و 
الوھل ؛ الضعیف القلب ' ال جبان ' و انشد البیت مرتین فی مادة ( وہل ) 
البارم . 
ص ۹۸ب ۷۷۰ : 
آقول و ا یل مشدود بسعلہ ‏ مرخی لہ ان یفتنا مسحہ بطر 
مرخی با لحاء فیما آری تصیف لیس إلا , یأیہ سداد نظم الکلام کما ان 
للصادر کہا تنفیہ ولا آدری کیف استساغ ااحقق أن یجاوز الئص الواضح ق 
ال ساس )۲٤۷ : ٢(‏ تم ما رواہ الاصمعی عن ای طرفة و أی عمروین 
الملاء فی للعائی الکیر . شالصواب ہہنا (مرحی) ضد (برح) ء 


۹۷ 


وکذلك فوله نی تفسیر (سحھ) : نری انہ یرید بہ شعر ناصیة الفرس 
من المسیحة و ھی الذؤابة من الشعر ١ھ‏ شبہ لاشبیء . فقد جاہ فی مسانی 
القتیبی : بقول آن فاتنا مسحہ طارمن ا حدة (ص )٢۹‏ . 
ص٦‏ ١١١ب‏ ۲ : 


٠ الا پیل جنین بین أُرجلہا‎ ٠ 
قی الأصل الخطوط کسا حکی عنہ (اجاپا) فاستصوبا باب تہادہ. وق‎ 
خطوطة بانکی فور (الورقة (كا١)) ٭د احبلباہ بالبہاء اللوحدة بعد ا حاء و لعل‎ 
. ذلك أقرب إلی الصواب‎ 
:۱ صا ۱۰۷ ب‎ 


خضرت علی یس فادی خضارتی فوارس منا غیر میل ولا عسر 
نقل عن الأساس (فادوا) ولکنی وجدت ف طبع الوہمیة ( ۱٠۹ : ١‏ سة 
۳۲) بم ف الطبعة الھندیة (فادت) . 
ص ۷١٢٣٢١ب :٤٤‏ 

٥‏ عدوا ہار باكقفة ار ٭ 

روایة الأصمعی (فعدوا المذاکی) حکاھا الشمشاطی' فی کتاب الأنوار و محاسن 
الأاثمار (الورقة اك ۱۰۷ ظ تصویر المخطوطة برقم ۳۴۳۹۲ فی مکرة 
أحمد الشاك) . 

)١(‏ ہو ابوالحسن علىی بن حمد بن المطھر العدوی (التوفی ۳۸۰ھ) ترجم لە 
ابن الندیم (الفھورست ۲۴٢‏ مصر) ویاقوت (معجم الادہا ١‏ : ٢٠٤٥۔٤٤۱‏ والہلدان 
۲٣۳‏ پبروت) االنجاشی (کناب الرجال )٠٠٢‏ والررگلی (الاملام ؤ٣‏ ئ)( 
و عمر رضاکحالة (سجم اللؤلفین ۷ : ٣١٢‏ ) وانظر 1,251 ٭اومد8 : عاءەعظ 
والصورة ااشمسية للکتاب فی خزانة معبدالدراسات الاسلامیة ہجامعة عل‌کرہ 
الپند وانھا اطلمنی علیھا السید الدکٹور مختار الدین احمد فاستحق منی الشکر 
الجریل وآنبأنی ان بعض التخرجین علیہ بتول' تحقیق ھذا الکتاب نحت 

انشرافہ والامل معقود علیٰ اخراج نشرة حققة لہ 


۰. 


۹۱۸ 


صا ۰۸٠ب‏ ۹ : 
ہاو کل ملندی قص آسفل ذیله ٭ 
روی الاصمعی (شق) بدل (ص) فیماحکی الشمشساطی (المرجع الأانف الذکر) 
ص ۱۰۸ ب ۷ : 
تقلقل عن اس اللجام ‏ لھا نه تقلقل سنف الرخ فی ال جمة الصفر 

نقله الریدی عن ابن میدة ثم قال و آورد ا جوھری عجزہ و نسبہ لابن 
مقبل و قال : مکذا ہو فی شعرا لجعدی ( اتاج )۱١١١ ١١‏ . 
ص ١٢١ب ۱١١۹‏ : 

راخی مزارک عنم ان تلم ہیم معج القلاص بفتبان و اکوار_ 
لم بخرجہ وہو نی الأساس (۱ :۰ ۴۱۹) ٠‏ 
ص ١٢٢ب‏ ۱: 

یا دار کبشة لک لم تنفیر بجنوب ذی خشب فحزم عصانصر 
قال (ذوخشب جبل) والصواب آنہ ہضم ا حاء والشین واد و بالتحريك من 
خالیف الیمن (راجع البلدان لیاقوت) ثم سال (و عصنصر موضع و کانہ ماء) 
و لعل الأوفق نہ جہل وھذا هو الظاھر من نسبة (حزم) إلِه وھو قول الأزدی 
عند پاقوت ( البلدان : ۴ ۸ء بروت؛ ۱۹۰۷م و انظر التاج 
۰7۳۴ء 
سص ١۳٢ب ١١‏ : 

فاما ترینی قد اطاعت جنیبتی وخیط راسی بعد ما گان أوفرا 
البیت فی الأساس ١(‏ : ۹۰) وم بخرجه ااحقق . 
ص ١۳٢ب ۲٥۵‏ : 

وانی لاستحبی و فی ا لحق مستحی إذا جاہ باغی العرف أن أنعذرا 

لم پخرجه وہو فی الاساس :١(‏ ۲۹۹ و اللسان /٣(‏ ۴۲۰) و التاج ٢(‏ : 
۷). و (ستحی) تصحیف ف الاصل بنتبہ لہ المحقق . و الصواب (و فی ال حق 
مسمح) تقول العرب : عليك بالحق فان فی لمسمحاآ أی مسعاً کما قالوا ان فیه 
مندوحق . و یروی ( باغی ا یر) بدل (باغی العرف) . 


۹ 


ص ۱۴۸ : ب ۳٣‏ : 
و ینفعنا یوم البلاہ بلاؤہ إذا استاحم الامر الدثور الفەرا 
آ مار اللحقق الی ان البیت فی الأماس (آمر) و الصواب أآنە فی .ادة (لم) 
راجع الأساس ٢(‏ : ۴۲۱) ۔ 
ص ١١١‏ ب ۱۷ : 
و فادر بالیپاء من جانب ا حمی من الاء مغەور العلاجیم أکدرا 

م بخرجہ وأنشدہ ابو العمیٹل فی اور (ص ١ ٢۹٥‏ لندنء ۱۹۲۰) . 
ص ١٤١٢١ب‏ ۳ : 

ترود ظباءہ آرام علہا کما کر الھجان علی الوار 
کذا شکل (ال'وار) بالکسرء وعلق عليہ قائلا : و الدوار جعدار ١‏ ولعل 
الصواب الدوار بالضم و التخفیف لغة فی (الدوار) مضموما و مثقلا و ککتانء 
صنم أو موستدار رمل تدور حوله الوحش (عن المجد) . 
ص ۷١١ب :٤‏ 

تراعبھا بنات اك صعل ‏ خفض عونہ فغیر المرار 
گذا ورد (خفض) و الصواب (خفیض) بالباء ولعله تطبیع ٠‏ ٴ 
ص ۱١۸١‏ ب ۸ : 

کان کواکب ال جوزاء عوذ معطفة [حنت] علی “حوار 

زاد بین العکفین ( حنت ) لیقیم الوزن ولکنہ لا یستقیم الا ب (:حق) نال نین ۔ 
ص ۴٥۱ب :٦‏ 

ولا اصطفی لم السنام ذخیرة إذاءراریح الك باللیل قاترہ 
فاتہ ان لیت روایة أخریء؛ وردت فی معانی القتہبی ( ص )٦٤٤‏ وھی 
( شحمااسنام) . 
ص ١٥١ب‏ ۷ : 

ولابامن الأعداء منی قذیعقة ولا أهتم ا می النی أنا شاعرہ 

خرجہ عن الأساس وم بنتبہ لروایة آخری هالك . قال الرمخٹری و روی 
(قذیفة ) انظر الأساس )۱٥۷ : ٢(‏ ۔ 


۳١ 


ص 39,۷ ب ۰ 
فاصيح بالموماة ارصضا سریحبا فاؤنس بافيه و لج نادرہ 


کتب ااحقق معلقا عليه: ورصع ری آنہ جەع نادر لارصیعة وھی سیرال اد ١ھ‏ 
قلت الظاہرمن عبارة احکم (۴۷۱۰۱۱) ان الرصع واحد وا جمع الرصائع 
دھو جم نادر . وفال ابوعدة نی خبله ( اللسان )۱٢٢ ١١۸‏ ان الواحد 
رصیعة وا لمع رصائع فلا آری عاقاله الحقق موجہا ٠‏ 
ص ۱٠۸‏ ب ۳ : 

[رقحت حوائل] حولل لنمامہ رق .. . و دبرکة عرمس 
مل المحقق بعض ا حروم و وضع النقط مکان بعمطہا و الصواب کماورد فی 
مخطوطة بانگی فور (الورة ١۔۱۷‏ ب) علی الوجہ التالی : 

لقحت ہہ من حولل لتمامہ رقباء ذو دبر بکبشة عرمس 
ص ۱۹۸ب :٦‏ 

ہاجوا الرحیل وقالوا ان مشربکم اہ الذنابین من ماوٴیة النزع 

قلت نی (الذنابین) وجوہ عدیدة . أقواھا (الزنایر) عل لفظ جمع (زنار) 
والدلیل علی ذلك عانقل باقوت من خط ابن العلٰ الأزدی وقال معلقا علیہ: 
وقد ذکر ابن‌مقبل زنائیر اق موضع آخرمن شعرہ (اللدان ۱۷ : ٤١ء‏ 
دارصادر) یعنی قوله : تھدی زنایر آرواح الصیف۔البیت (دیوان ص ۳۷۸( 
وند علمنا ان بعضم روی (تھدی زنابیر) بالباء للوحدة والأول أثبت , و دوہما 
(ذنانین) نقلہ البکری من خط عبدافہ بن حسین بن عاصم اللغوی . وأما 
( الذنابین) فلا نساعد علیہ الروایة ولا ا حط النسوب لبعض الثقات ٠‏ 
و گنلک ( النزعع ) بالعجمتین؛ اضعف الوجہین ما أن الثابت بطریق الضبط 
اللغوی ( الترع) بالثناة من فوقہا ثم الراء . ولیختلفوا فیه الا ان ابن الاعرای 
رواہ علی ان الع صفة لماویة؛ فنازعہ ابن سیذۃ و اختار انه پیل من رماء 
الزنائیر) نہ سال : غفران ەاء الزنائیر (راجع الحکم ٢‏ ؛ ۳٥‏ و اللسان 
۹) أعاقول ابن سیدة ردا علی ابن الأعرابی : لم نسمعھم قالوا آنیة ترع ٠٭.‏ 
فربما لا یستقیم فقد اثبت: حوض ترع و کوز ترع عل الومف بااصدر 
مق ترم الاناء ترعا (حرک5): (الأساس ۷۹۰۱ و اللسان ۹ء ۴۸۰) ۔ 


۱۹۱ 


: ٤٢ با١۱۷۳ ص‎ 

صا الأدیم رقیق التخرین اذا ساف الرابض ف أرساغەکرع 
مم پترجہ عن غیرمنتہی الطلب وھو من شواہد ابی العمیثل الأعرابی فی 
الکتاب الماثور (ص ۳۳) . 
ص ۱۸۸١‏ بب ۱١‏ : 

(ذا انس بغیہا اجنہ (ن أیأستہ و ان جرت لہ کفا 
البیت فی تاج العروس ٦(‏ : ۲۴۸) ولم بخرجہ المحقق . 
ص ؛۱۸١ب ١۱١‏ : 

ەا للکواعب لماجثت تحدجنی بالطرف تحسب شیہی زادنی خخفا 
لم یخرجہ وہو نی الاساس (١ء )۱۰١‏ والروایة (ما للغوانی اذا ما جئت) 
ص ۱۸۵ب ؛ ۲ : 

و لِلة قد جعلت ااصہح موعدھا بصدرۃة العنس حتی تعرف السدفا 
أورد عن اللسان ھذا النص : الذڈی رواہ ابوعمرو الشیبانی ء السدف قال وھو 
الصحیح ١ھ‏ و لعل ذلک تطبیع فان الصواب (وہو الصبح) . راجع تاجالمروس 
٠ )۱۳١ :٦(‏ 
ص ۱۸۷ ب ٢٢‏ : 

مستخرب الرحل منہا مفرع سند وشمرت عن فیاف واجہت خلفا 
لم بخرجہ وہو نی الاساس ٣۰۹ : ١(‏ حرز) و (مستخرب) تصحیف لم بنتبہ لە المحقق 
و الصواب (مستحرز الرحل) بالزای بعد الرام و المعنی ان موضع الرحل ۔نہا 
عال مرتفعء وقال الزخشری : أی سنامہا رفیح و أراد باافكافی وا حلفہ۔ وھی 
الطرق بین ا مبال۔۔۔ابین ابطیبا من السعة ١ھ.‏ وبعد ذلک ما اوردہ المحقق فی 
تفسیر مستخرب الرحل) یبدو بطولہ "ھراء بلا امتراہ . 
ص ۱۸۸ب ۲۸ : 

عنحی علیٴ خطمہا من فرطہا زبد کان بالراس نبا خرفعا ختفا 

قلت روایة اہن سیدة فیما حکاھا ابن منظور ( بالأائف) ولا (فی الااف) و 
پراجع, المحکم ٢(‏ : ۲۸۴) 


رم 


ص ۱۸۹ب : ۴ 
رأھا فوادی ام خفف خلا لھا بقور اوراقین السراء الصنف 
قال الەحقق : و الوراقان موضع و اظلہ تثنیة الوراق ١ھ‏ . قلت لملہ لم یر 
علی قولھم فی ڈالک ان ابن مقبل اہ (راجع تاج المروس ۷ : ۸۸) و هھنذا 
الکری بقول بعد ان ترجم للوراقین تالاً للوراق۔-۔-ھکذا ورد فی شعر ابن 
مقبل واظنه راد المتقدم الذکر فشاہ علی عاتقدم فی عدة أشعار (انظر معجم 
ما استعجم : ص ۱۳۷۹ء ط عمر) 
ص ٢٢٦ب ٤‏ ۔ :٥‏ 
نذکرت اخوانی اللذبن ھجرتھم کن لم یکن شکلی لھم مرة شکلا ۔ 
۰گ ھجرتیم من غیر بغض ولافلیٰ و لکن مرالدھرکان لھم شئثلا 
آنندھما ابن منقذ فی کتاب الدیار والہنازل ۲٢٢(‏ ظ . طبعة آنس خالدوف 
5 و )۱١‏ و الروایة فی الاول فقط (عہدتہم) . 
ص ٢٢٢ب ٦٢۹‏ : 
أسرت بدععوص لستة اہر آحفٴ علیہ بطنہا فترھلا 
لعل فی الاصل خرعاً اذھب من القافیِة الأحرف المتوسطة فاجتہد المحقق 
فی استکمالہا . والکلمة فی مخطوطة بانکی فور ء وردت علی ھذا الال (فتنقلا) ولملوا 
( فٹفلا ) بالشاء اللغوطة بئلاٹ من فوقہا ۔ 
ص ۲٢٢‏ ب ٠٢‏ : 
و اذا رأی الوراد ظل باسقف بوما کبوم عروبة التطاول 
ورد نی التاج )۱٢١ : ٦(‏ ×و اذا رمیە و (یوم) بدل (یوما) 
ص ۲٢٢٢۹‏ ب ٦‏ : 
وطافت بنا عرشقٴ حرة برجاب تنتاب سدرا وفالا 
لم پخرجہ وہو فی اللسان ٢(‏ : ۴۸۲) و التاج :١(‏ ٥٥١٢)ء‏ والروایة (جة) 
بدل (حرۃ) . 
ص ۲۲۹ ب ۱۷ : 
فافرغت من ماصع لونه علی قلص بنتہین الجالا 


۴ 


نقل المحقق تفسیر البیت من اللسان؛ ثم رد ذلک فائلا : و ھذا غلط من 
صاحب اللسان الخ . ولا آری وجپا للتأنیب على ابن منظورء فان المتقدمین 
اختلفوا فی تفسیر (الماصع) عل مذھبین ۔ 

والصواب أن الکلمة (ماصع) من الأضدادء فجاء تفسیرہا فی اللسان عی 
احد معنییپا وقیل الماصع فی قول ابن مقبل ھذاء المتغیر قال المغانی وھواصح. 

و یروی (من عاصم) با حا و روی التیمی (من ناصمع) أی أخطرہ 
وقال شمر (ماصع) یرید (ناصع) صیرالنون میا . وانظر تاج العروس (۸ )٦١٥:‏ 
و اللان (مصع) 

و نقل المحقق من اللسان أیضاً (فافرغن) وهی روایة أبی عیدة اھ ٠‏ 
والصواب (ابوعبید) وھو القاسم بن سلام ٠.‏ اذ جاء ذلک کذلک ف اللسان 
(مسع) و المحکم ١(‏ : ۴۸۷) . 

ص ۲۴٢‏ ب ٣٤‏ : 
حملت علیہا فشردتہا ‏ ہسامی اللبان بند الفسالا 
م یخرجہ وأنندہ ابن منظور مع التالل (ب )٤٢‏ فی اللسان (۱: ۷۹) و بعہ 
الریدی فی التاج (۱۱: ۷۰) . ۱ 
ص ۲٣۳٢‏ ب ٣٤‏ : 
کریم اانجار حمی ظہرہ - فلم بنتقص برکوب زبالا 
قلت لم بنتبہ المحقق اروایة آخری فی اللسان :١(‏ ۷۹) والتاج (۹: ۷۰)( 
وھی (برکون) بالنون ہدل ( برکوب) بالباء الموحدة . 
ص ۲٢٢‏ ب ۱۷ : 

ہم الضاربون الیقدمیة تی ہما فی ال حفون اأخلصنہ صیاقلہ 
م بخرجہ وھو فی الأساس (۲: ٥٥١‏ ۔ )۱٥١‏ و الروایة ( تدعی) بدل (تعتری) 
ص ٤٤٢‏ ب ۲۴ : 

ام تر ان المال بخلف نسلہ وبأنی علیہ حق دھر و باطلہ 
لم یرجہ وھو مشفوعا ہما یلیہ فی تاج العروس )٦١١ : ٦(‏ ۰ 


یی 


ص ۲٤٢‏ ب ۲۹ : 

إذا ظلت العیس ا خوامس و القطا ‏ معاٗ فی ھدال یتہع الریح مائیلە 
ورد فی الأً ساس (اذ أطلعت الطبعة الھندیة ٠ )٥١ : ١(‏ 
ص ۲٥۸‏ ب ۱۷ : 

صدحت لنا جیداء ترکكض ساقہا عند الشروب مجامع اخُلخال 
تی الاساس ١(‏ : ۲۴۹) روایة أخری (عندالتجار) بدل (عند الشروب) . 
ص‌ ٔ"َ۹٠۶‏ ب ۲۳: 

خود کان فراشہا وضعت بە اأضغاث ربحان غداۃ شمال 

لم پخرجہ و ہو ق البارع للقالى (ص )٢١۷‏ والروابہ (مغثت ە) بدل 
(وضعت بەہ) بقال : مغثت الشئی مفثا دلکہ 
ص ۸٦٢ب‏ ٥ہ‏ : 

و طفلة غبر جباء ولا انمعف من سر أمثالہا یاد و مکتوم 

قلت جباہ بالہمز روایة الاصمعی (راجع تاج المروس )٢٥ ٠:۱‏ والذی رواہ 
(جباع) بالمین ہو اللیٹ فی کتاب العین (ص ١١٤۱ء‏ ط بغداد) واشتبہ ذلك 
علی اہن سيدة حیث فال : کذا رواہ الاصمعی غیر ۔جباع والاعرف جباء 
(راجع اللحکم ۲۰۷۰۱) و عنہ فی اللسان (جبعم). 
”٦ص ۲٦۹۸‏ ب ۷ : 

عانقتہا فاثنت طوع اللتاق کما عالت بشارہا عھباء خرطوم 

لم یرجہ و ہو فی الاساس )٢١:٢(‏ والروایة ( طوع العنان ) بالنوئینء 
قال الزمخشری : و من الجاز أنا طوع یدك ؛ و فرس طیع المنان. واستشہد 
سالبیت. و ھذا فمااری آثبت من ( طوع المتضاق ) و ان ورد ذلك ق 
تاج العروس (٠٥: ١(‏ 
صسص ۲٦۹‏ ب ۹ : 

یمجہا الف الا سکاب وافؤھ ایدی الوسانیق بالثناة معکوم 

قلت روایة ابن عباد (اصھب الاسکاف) بدل (اکلف الاسکاب) راجع التاج 
)٦٢۰٢(‏ قسال الربیدی وقد صحفہ اہن عباد بالفساء یعنی الاسکاب بالہاہ 
(التاج ۰۰۱م-ءصء۸.ء 


"٢ 


ص ۲۷۱ب ۱۹ : 
بانتں علی ئثفن لأم مراکزہ جا بہ مستعدآت أطامم 
فسرالجد (أطامم) بالقوائم و فیه نظر کسا نبه علىی ذلك الزبیدی 
(التاج ۸: ۰)۳۸۱ 
ص ۲۷۴۳ ب ۲٢‏ : 
ما أطیب العیش لوان الفتی حجر ‏ تنبو ال حوادثٹ عنہ و ہو ملموم 
أنشدہ الثعالبی فی النمئیل والمحاضرۃ ( ص )٢٥‏ والروایة ( ماأنعم ) بدل 
(ما اطیب). 
ص ۲۸۹ب ١١‏ : 
یبیت و حری من الرمل تحتہ ‏ الپی نع من ضائن الرمل أھیما 
ورد البیت فی شرح دیوان الطرماح باختلاف فی صدرہ علی النمط النالل: 
بظطلٴ و جرعیٴ من الأرض تحته 
(دیوان الطرماح : ص ۱۷۱ طبعة نذگارجیب ہ السلسلة القدیمة برقم )۲٢‏ 
و آخذمنہ الطرماح حیث قال : ۱ 
فبانت أفاضیب السمیَ تلفه“ . ال نع من عجمة الرمل ضائن 
والنابنة ا جمعدی فی قولە: 
فبانت کان بطنہا لی ریلة ‏ الی نعج من ضائن الرمل أعفر ا 
ص ۲۹٦‏ ب ۲۷ : ۱ 
لیالی ایل' عللی غائظ و الیل ھوی النفس مالم تبن 
عند ا موالیقی فی شرح ادب الکاتب (ص ۳۰۴): عائطء قال: و یروی 
(ناعط) یعنی الاول با ہمال ول الحروف و آخرھاء و الٹانی بمھملتین بعد الالف 
7 پعرف الحقق شیثا منھما. آما (غانظ) بالمعجمات الللاٹ غفغریب جدا. 
سض ۲۹۸ ب ٠۰٤‏ : 
ہو فری المشیرة اعراضبا و خلمی زار ا خطبب اللسن 
.لم پخرجہ والمجز فقط ق ععانی القتیبی (ص .)۸۲٦‏ 


لھست 


ص ۲۹۹ب ٣٤‏ : 
إذا سد بالحل آفانبا جہام بؤج أجیجالظعن 
مم پخرجہ و ہو بلا عزو فے البارع للقالی (ص ۱١١‏ والروایة (یدج 
دجیج (لظمن ). 
ص٣٣٣۳‏ ب١۱:‏ 
قد فرق الدھر بین ا حی بالظعن و بین آرجاء شرج یوم ذی یقن 
روایة الكاج )٣۹۹ :١(‏ بین ا حی و الظمن, بالطف. و فہ ابا 
بالباء ٤(‏ : ۷۳) و یدومن معجمالبکری ان أبا عبیدة ضبط ( ذایفن ) بالفاء 
و قال ھوماء . وقال ابو حاتم : ہو موضع واظذہ بالقاف ( مەعجم ھا استعجم 
ص ۱۳۹۷ طعة القاء) و ہو ماء ابلی نمیر بن عامر بن صعصعة عن یاقوت 
(ناج المروس ۶۹ء 
ص ۳۰٣٣۴‏ ب ۴۲۱ : 
پرفان فی ااریط لم ینقب دوابرہ مشی العاج بحقف الرملة الزاُن 
البیت فی تاج العروس :١(‏ ۲۹۹) ولم بخرجھ. 
ص ۳۰۷ ب ٢۲٢‏ : 
17 اعناق آدم پرتمین با حب الاراك و حب الضال من دئن 
فی التاج ١(‏ : ۲۹۹) دمن ( با یم ) و لمله تصحیف . 
ص ۳۰۷ب ۲۴ : 
یملون بالمرد قوش الورد ضاحیة ع لی معابیب ماء الضالة اللجن 
قلت علی ھذا الوجہ انشدہ ابن سیدة فی الحکم )۴۱٣ :١(‏ وف الخصص 
أیعنا (۱۹۰۰۱۱) فلا عبرة بظن من حکی عنہ صاحب اللسان: واظنہ فی الحکم 
انا (ماء السَالة اللجر ) بالرای اہ*ٴ 
ص ۱۹١ب‏ ۴ :١۱‏ 
وطاسم دعس آثار المطی بہ نائی الخارم عرنینا فعر نینا 
روایة للعکم ( ۱ : ۲۹۳) : ومنیل , و بلقی الخارم بدل ( وطاسم ) 
و نائی للخارم ؤ 


۷ 


ص۴۰٣۳٢٣ب‏ ۱۸ : 
قی مشرف لبط لیاق البلاط ہ4 کانت لسامتہ تھدی قرا بینا 
فاتہ ان پراجع العانی الکبیر ؛ على آأنہ أحال علیہ تخریج ائلالة 
اللثتالیة قبل ھذا البیت . و فی العانی روایة أخری ( لبوق ) و العنی سواہ . 
و عجز الیت مکذا : 
گانت بشاشتہ ”مھدی قرا بینا 
یقول ان حسن ذلك الموضع و آنسہ ہامداء القربان ( العانی الکبیر 


ص ۲۹۸) 
ص ۳۲۱ ب ۱۹ : 
صوت النوا فیس فيه ما تفرطه أبدی ا جلاذی و جون ما بغفینا 


آورد القتیہی فی تفسیر البیت فائدة طریفة, نمہا : وقال ابن الأعرابی 
وم نزل نظن ان ا جون فی ھذا البیت ا حمام ہ وما یغفین من الھدیر ء حتی 
حدثت عن بعض ولد أبی بن مقبل أن ا حون ۰ القنادیل سمیت بذلك اہیا عنہا 
(العانی الکبیر ص ۲۹۸) . 
ص ۳۲۳ ب ۲۳: 
واستحمل الشوق منی غرمس سرح تخال بافرھا باللیل نونا 
اخاف أن پکون ( الشوق ) تصحیغا عن ( السوق ) باھمال السین . وأنشدہ 
القالی فی البارع (ص )٢٥٥‏ بلا عروء والروایة ( واستعمل السیر ) . قال و البٹزر 
عخضرب بالرجل والعصا و الباغز اسم منە ۔ 
ص ٣٢۳ب‏ ۳۳ : 
کان أعین غزلان اذا اکتحلت ‏ بالائمد ال لمون قد فرضنہا حینا 
لعل ألصواب ( قد اقرضنہا ) . 
١ص‏ ٣٢۳ب ۳٣‏ : 
کان .الظباء الأدم سکیا ضال 'بُنر أوضال بدادیتا 
قال : وغرۃ موضع نرجح أنہ واد ام قلت لعل الصواب (عال بنرٴۃ ) 
بالزای ۔-قال الازھری ورأیت السودة فی دیار سعد بن زید مناة وملة بقال پا 


م۰۸ 


(غرة) وفیہ اأحسناء جمة ( معجم البلدان ١١‏ : ۲۰۴ بیروت واللسان ج ۷ 
٥ء‏ والتاج )٦٦ : ٤‏ . 

وقال ععلقا علی دارین ( موضع ایض ونر جح:آنہ واد و لیست هی دارین 
القریة الفارسیة ) ولاادری ماذا حملہ علی عذا الترجیح ٠‏ ولعاه زعم ان دارین 
القریة الفارسیة غیر دارین بالبحرین ۔ 
ص.۳۳ ب .ا: 

مالك تجزی الینا غیر ذی رسن وقد تکون اذا نجريکك تعنیزا 

روبة الأساس ( ۱: )۲۲١‏ : اراك تجری الینا. وآما ( تجزی ) بالزای 
فاراء تصحیفا أو تطبیعا . و (تعیینا) من الاعیاء أوفق بنظم الکلام .-- - 
ص ۳۷۹ ب ۹: 


٠ 


صوابہ ( وقدأ فضلت ہینی علیٴ رأی عینہ) علی ماورد فی مخطوطة ہانکی فور 
( الورقة اك ۳٣‏ ظ ) وکذاك فی الاصل الترکی أیضا کما یتوضح من راموز 
الصحیفة الأخیرة ( اك ٦٢١‏ ب ) ولعلہ سقط مطبعی . 


وقد أفضلت عینی علىی عینہ_المبت 


ص ۳٣٣‏ ب ۲۸ : 
افرت بہ نجران ثم حبونن فتثلیث فالأرسان فالقرظان 
روایةۃ الھجری ( فالأرصان ) بالصاد بدل الین . قال : والرصن 
والارصان و ا مرصن ء الیِاظ بحعف موضعا سہلاےء سیل اماء من الۂٰاظ دھر عال ٤ْ‏ 
فِستریض فیہا ٠‏ وھی لفة خثعم و باحرث بن کعب , مجتمع ملتقی الوادبین 
یصبان فی الغایط ومنہ قول تمیم بن أبیٴ بن مقبل یھجو النجاشی : أفرت بہ ۔ 
البیت وقال عقیب ذلك : کل ما سمی من دار بنی ال حرث اھ ( کتاب 
التعلیقات و النوادر ء الورقة اك ٣١۴‏ ظ , مخطوطة الکتب الاسیوی فی گلکتا) 
قلت لم یردشو مما تقدم فی المعاجم المروفة الا ان الجد قال : 
والارصان ع لبہلحرث بن کەب اھ و مُ یبزد علہ الریدی بشٹی : 
ص ۳٦٣٣‏ (رصضم ٢٢‏ ): 
وقد ضمزت بجرتہا سلیم مخافتتنا کما ضمز ال مار 


۹ 


الکلام علی عذا البیت کسا مر فمقسال عن نثرتہ لدیوان بھر بن 
ای خازم' 

ص ۳۷۴۳ (رم :)٥‏ 

بلا حب کمقد العن و عہ ‏ آیدی المراسیل فی روحاتہا خنفا 

ورد فی اللحکم )۱٥٤١١(‏ : بلاعب بالمین و (روحاتہ) کما جاہ فی اللسان . 
و جاء (فی دو داتہ) فی تاج المروس )۱۰٤٥٤١(‏ ثم ورد : دوداته آثارہ: و جملبا 
مثل آثار ملاعب الصہبان ۱ھ. 

و لمل الحقق لم یصب فی تفسیرا حتف حیث فال : واخف جمع 
الحنوف و هی اللینة الیدہن فی السپر تضرب بھما نشاطا < فان الصواب هہنا 
انہ جمع خیف و ا نیف الطریق قاله ابو عمرو و استدھد بالبیت . نعم ورد 
الجنف جمع خنوف یت آخر لاہن مقبل (دیوانہ ص ۱۸۱ ب )٦‏ 
والعجب انه مع استقائہ من تاج العروس فی تفسیر ھذا البیت لم ینتبہ لما 
اور دہ الربیدی عن ابی عمرو فی آذادة عیناء 
ص ۳۸۰ب ۱۸ : 

یف الردی رداح فی تا ودھا محطوطة التن والاحشاء مطبول 
روایة الأساس (۲۱۸:۱) : ضمرالمردی. 
ص ۴۸٦‏ ب ۳۸ : 

کاانسا بین عیيه و زیرتہ من صبغہ فی دماء القوم مندیل 

اأغفل الحفق روایة أآخری وردت فی المسانی الکبیر (ص ۱۸۸) وهی 
( بین أذيه). 

ص ۳۸۸ ب ٣٤‏ : 
نذری ال حزامی باظلاف مخذرفة ‏ و وقہن اذا وقعن تحلیل 

لم بخرجھ و ہو فی ناج المروس :٦(‏ ۸۰) معزوا لابن مقبل٠‏ والروایہ 

(وقوعن) و فیه (یعف عفبرۃ) بالمیم تصحفت عن ((قرۃ) . 


)۱٢۹ ۰۶ ۳ ( مراجع مل علوم اسلامیہ‎ )١( 


ص ۳۹۰ ب ۴ : ۱ 
و تھوی اذا المیس العتاق تفاضلت ہویٴ قدیم القین حال غالبا 
ورد فی العکم :٢(‏ ۱۱۷) جال با یم . 
ص ۴۹۳ (رفم )٦٤٤‏ : 
رحلت إليك من جنفاء حتی . آنخت اہ بینك بالطال 
ورد فی القصود و العدود لاہن ولاد (ص ۴۰۵) وا مہرة لان درید 
)٦١٤:۳(‏ ہلا عزو و فی بعض نسخہا مسوبا لزبان بن سیارالفزاری و فی 
اللمان (ج ۰ ۳ لزیاد بن سیار الفزاری (تصحیف) وانظر أیماالا۔ان 
(ج ۲۴۹:۱۹) ولہ فی ناج العروس )٢٢:٦(‏ و روایة اللسان (حیال بیتك). 
و الطال روضات واحدھا مطل ( مقصور ) عن علی بن حمرة ٠‏ 
ص ۴۹٣‏ (رفم )١۷‏ : 
عوازب لم تسمع نبوح مقالہ.. ولم تر نارا تم حول رم 
انشدہ القتیبی فی الشعر و الشعراء (ص ۲۷ء لیدن ۱۹۰۲) لطقبل 
الٹنوی فی ترجمتہ و ذکر ان ا حطبئة اخذ منہ. 
س ۹٥٥ب‏ ۳ : 
تمشی بہ الظلمان کالدھم قارف بزیت الرهاہ. ال جون والدفل طالبا 
فی تاج العروس (۳۴۹:۷) روایة آخری (کالأدم). والدفل علی 
الامسال بکسر فقط والنفل بالاعجام بکر و یفتم. و جات الروایة 
بالوجہین . اتہی 
گلکة ابو محفوظ الکریم معصوم 
۸۷۰/ ۶ءء ۱ للدرسة العالیة 


مسلم یونیورسٹی علی گڑھ 
فارسی 


پرگزیدۂ شعر فارسی معاصر از ڈاکٹر منیب الرحمن 
)دو حے ) 


جدید فارسی شاعری از ڈاکٹر منیب الرحمن 
اُردو 


ھندستان میں عربی ادب اور علوم اسلامیه کی تدریس و تحقیق 
از ڈاکٹر عبدالعلیم 


ترکی از ڈاکٹر اکمل ایوبی 
عراق از ڈاکٹر محمود الحق 
ملنے کا پتا 


مینجر یونیورسٹی پپلیکیشنر؛ ظپور وارڈ 
لع یونیورسٹی ہلگزہ 


۷۸/۰ 
نو 


مسلم یونیورسٹی علی گڑم 
عربی 


معرفة الذامب تحقیق ڈاکڑ عبدالعیم 
فضائل من اسمه أحمد أو محمد لان بکیر البغدادی 
نصمحح و تحثیه ڈاکٹر ختار الدین اجمد 
قیمت ۔/٢‏ 
الغتضار من شعر ابن الدأمینة اختیار ا الد ٴبین 
تمحیح و تحشيه ڈاکٹر ختار الدین احمد 
۔ا]ہ 
رسالة ‏ ضبط مواضع سی ا حماسة لأی ملال السکری 
تمحیِح و تحشیه ڈاکٹر غختار الدیں احمد 


(زیر طبع) 


ملنے کا پا 
منیجر یوئیورسئی پبلیکیشنز ؛ ظبور وارڈ 
مسلہ شووسط, مع گڑہ 
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٭[(]_' .اغدصطم حا ھا .07] تا ا1حصا1 ٢٤ء‏ سطاجت] ۷۰ ۶د۶1 ھ5-ئ 12:۰:1 اہ ل' 

4د3۸ انانفط5 جا ا[د”ااجدہء صمہ :ہ1 ددج٥ءء‏ ج دز ]ء۶441 دھ؟-کلاەزا ں7 

ر٥ہ.‏ دا مءعا؛ڈ صٛ؛اںۃ )٤ہ‏ بچنءء ءط؛ چمنز:ںل 916 .۔.۸ ما دن2 طا 

دز ۷۵۴۵۱۲ ن تا ٥٭عطء17'‏ ٭ط٠/ہ‏ 1۸۹۵۷۰ ۶ھ ۶طا5 .102 ,891-923 ۱1.ھ) 

۹ءء دہ نع( ءطااّ٘د ٥ءء‏ ہہ ععط ؛:رہہ۴۔؛ٴ۔زر؛۷ ہ۸۷ عسوراہم7 : (مدحا ونط 

٭جصظ ٤ہ‏ ہحدصن عط؛ صم آ٥٥اابدكدہء‏ ہ٭:طا ٭۷ھطا ۷: 3۸۰۶۱:: ہہ|ا][':٠٦۱۱٥٥ی‏ 0ا 

ود ۷۱رہ 7 ءعط: صحط × عط؛ہ مہ ع) عاممط ۶ ت۷ 8٢‏ ها1 دناطل ٤سط‏ . معذدزلطعطڈ5 

ط٢‏ ۔ٌمناعدء ب دہ د عھعط) ٭×محہ ۸١×ائمڈصہء‏ :دح طعنط٭ اھ کۃگ 

ءعحاصبتد ‏ چہ۷۷ام: 4 صد :اخ دنم ا۲5 ع۲15 1٥11ء‏ عد ند ءاء ۲۷د صءدء۰>م 
07۰اہہکوگ-مل 701 -ط) ۶ہ دم م مہ عط) دنا دع ؛مدءامامعع ٥٤ہ‏ 


۵5۹ کا700ظ2 


(1962 سںءودد00) مہ ہآ1] ؛9٭ع:] 0×۰ ٢ط‏ 1): 5 ااحاوں؟۸ د8٤‏ صا0ا 
+۱۷۱۵۸۰۱۶۵1 گا ۷۰آ بش می میم لإتا 116016۷۴۵ 
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2 با .|اۂۃ 1966 050111858 ٭ ۶نا[ آ "ً۷ 
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۶)۷1015ھ 


)ہ ہموا۶ بد۲ ) طوحاد؛۶<:؟۸ ھا طعلاعد٣؟'‏ دحد اطمانۂ ززندہ ۱۰۱۰۱۷ دمصانتا 
ٰفعسصسطم طنطمک .ت0ا جطا  (‏ طحہہهەانطط ٭'طھلاثۂ رالھ۷۷ مز :1111:0 
۵ًا نام 26ء ذا:ھ ۰ط٥۱ہ‏ ۱عھج: عمنقل مہہ عط ۱ز 6تل >> نلهسعلۃ 
,1963 :محاصتت::(( 0ص۸ ١٤0ص0ا[)‏ رمائمزہگ۸ۂ م( تزاہدہ:۲۷۷"]م 

۷7ء نوقط:ں3۸۸ : نا ط۸ 1۰ ۸ .5ط برا او ط:ت٥۸‏ ددمحعطعۃ ب-اطھ۸ 
ئا جں ؛نچہہہط نصء حصمط ہجہ٣٠٭مط‏ رہ۷ -1] . :3ا ہ؛ ٥ءچصەاءٴطا‏ 
مطا بجصعا اد ١)ءا‏ وط ٤ہ‏ ٤ع‏ وم مزھھہھ مط؛ +٤‏ دعم: عط ۶ طط ب٭:فطاادظ 
۹ عط دوہ مہہ ۴۱۰۰ ۸,0 1./15988]ءم 996 وذ ٥ز‏ برا دمصنااد 
غ+مہ: ٭جھ ×ہ(۶: دزاہ! ٠:١‏ ءصی ×ط متا :-ظ .موند لھووع٭مصسەڈ طذ 
متا ٢۲ہ‏ موہ هم۳ ع با . تآھ 17./۱578.ھ۸ 985 دا حفحدالطظھ ‏ دہ۔ءممحوەظ 
ہھ ۷اعج ۰(٥‏ ٤ھ‏ عنطاآ' ۰مہ ط٥‏ معز ۰٤٤ھ(‏ عطل ٤ہ‏ ۱۰ءموِ" مء ما 
ہو" لت 8۱ممدنا ہاوقطسں]۸( ٢ہ‏ عط×ہ ذغعہ ےئلنا مت٭0 ٤ہ‏ سم 
دم اداائء:دی م ؛ صعدہءاہم: ةادہ۷ ےاءااءە :نط' ےو ×ہم: عمذنلد] 
۔صعادحل: نانزفی ضط ؛٭>ع عنط ٤ہ‏ ا دہ: ءطل : اھ 

۔ووگن: ما٢‏ : وھ37ط اساسەدصطع؟ڈ .07 ا ولعع3-تہ طف الف شابعد5 
8 مص) ‏ عھد آزدتمہ واتھا:۰ھ ۵8ا۶۸ ر ۶۸۱ طعا ہرھحا5 کہ دوملا 1 ؛ وادد 
.ھا0 د1 ؛ذوەںەف آد:ث٭تانا ککہ 6٤‏ حہم٥‏ ا٥۷٦۵‏ گط]]ہ ۲ماتط مل صزٴ دع مقامص 
۵۱۱۷۵۵۵۹ زط ص) اعم ءمی نزادنفحہ رصدا:؟ ٤ہ‏ دمناداءو: ٤او(‏ ۵ذامحا منتا 
مدہذامفّصہ عطل ۹ص۸ حص٥حافا/)‏ وسل؛تا۔له اقو ەہ سةاء اه ال نات عاءەم 
٥‏ ۸ا جیاء ؛ع بعط ,۱928 جا اعاننانادع +۸ ,(ا صعصتہك٠ہ0‏ ۶]ہ 
(دھا70)) صماولامہ ے؛×ء+جٹ: د: ‏ حجت٠ہئئ٤×‏ مدہدہ: اط عط؛ ع×× ؛( حجددطا 
دہ قصد :ہ٥‏ اعٗ+ تاد ھ ءز ,رصنط ئ عمنن۶ددعد× ,رصع .ےلائٹہح دہہ٢]‏ 
صل ٤ہ‏ ہندھگھ عط؛ مز *6۶؟ ہا صا ئ صجمعد ما 3و۵ ےط ء1 طعحہ 
صہ؛ صا ءا عوماء ؛ءماامائ ء'مصعہ طاەننام چمال چم [۰1۱ عححعامہ 
٥6‏ مواعتال-لم ۹ا۶۸ نا۲۸ طنارمحاگ کہ ۰ی۱۵ ×عطام اتوھ منطا .مانەع 
بماعذ٥ءء‏ )ئامر,۳ع من ھزٴ ثەدسح×ناا- جصوط 
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